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CUPRINS 


EDITORIAL 


Wilhelm DANCĂ 
Identitatea creştină şi valorile Europei de astăzi ...........L.L LL 13 


Societatea europeană a zilelor noastre înregistrează dezbateri aprinse despre ro- 
lul rădăcinilor creştine şi al religiei în construcția noii Europe, despre raportul 
dintre Biserică şi stat, despre necesitatea dialogului între Biserică şi modernitate, 
despre misiunea laicilor în Biserică şi în societatea civilă. Ca un răspuns la aceste 
aspecte provocatoare, Institutul Teologic Romano-Catolic din Iasi a organizat 
Simpozionul internaţional „Identitatea creştină şi valorile Europei de astăzi”. 

În studiul introductiv sunt prezentate obiectivele simpozionului şi coordonatele 
discuţiilor ce le-a prilejuit: orientarea eforturilor spre realizarea unei Europe 
drept comunitate de valori, descoperirea căilor de exercitare a memoriei istorice 
cu scopul de a păstra tradiţia şi cultura noastră religioasă, contribuţia la edificarea 
axiologică a bunului român astfel încât să fie şi un bun european. În cele din urmă, 
autorul studiului îndeamnă la întâlnirea cu Isus Cristos, Persoana-Eveniment ce 
a întemeiat valorile creştine menite să dea sens chiar şi omului de astăzi. 


Jean-Claude PERISSET 
Mesaj see eek isa az i SOAS See OE da Ia a ai 18 


Creştinismul este un element esențial al identităţii europene, însă, din păcate, 
acest aspect nu a fost recunoscut în proiectul Constituţiei pentru Europa. Acest 
refuz de recunoaştere a provocat multe discuţii polemice şi diverse interpretări. În 
mesajul său către participanţii la Simpozionul „Identitatea creştină şi valorile Eu- 
ropei de astăzi”, nunțiul apostolic Jean-Claude Perisset le transmite un salut cor- 
dial şi fratern, cu îndemnul de a aprofunda valenţele acestei identități religioase 
ce trebuie să genereze „flori şi roade” şi în Europa contemporană. 


COMUNICĂRI 


Abelardo LOBATO 
De Europa condenda. Amintire şi profeție. ...... ce 19 


Între memorie şi identitate există o relaţie foarte strânsă, deoarece pierderea me- 
moriei înseamnă dezintegrarea subiectului. Pornind de la această convingere, 
Abelardo Lobato, în studiul său De Europa condenda. Amintire şi profeție, acordă 
o atenţie deosebită vestigiilor trecutului Europei, pe care le vede ca un suport solid 
pentru proiectele de viitor. 

Mai întâi autorul indică cele trei căi pe care le poate urma în abordarea temei: a 
poetului Vergilius, a filozofului Ortega Y Gasset sau cea a umanismului creştin, 
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element fundamental pentru identitatea Europei. În continuare autorul tratează 
pe larg despre cele patru elemente constitutive ale identităţii europene: logos-ul 
grecesc, jus-ul latin, Dumnezeu care se revelează în Isus Cristos ca fiind „Eu sunt” 
şi drumul ştiinţei şi al tehnicii. Aceste valori preţioase au fost moştenite de moder- 
nitate, dar nu au fost apreciate corespunzător, de aceea asistăm la criza de identi- 
tate a Europei contemporane. Quid faciendum? În finalul studiului autorul vor- 
beşte despre necesitatea asumării de către Europa a tradiţiei sale milenare, 
convertirea Europei de la „apostazia” de ea însăşi, cum o numea papa Ioan Paul al 
II-lea, la adevărul peren şi dătător de viata al evangheliei. 


Ottorino PASQUATO 
I laici nella Chiesa antica: identită e ruoli. 
Individuazione di aree di laicità .......... ceea 33 


Deşi experienţa religioasă a laicului creştin a existat mereu de-a lungul veacurilor, 
reflectia sistematică asupra ei s-a intensificat, mai ales, în ultimul timp. Mergând 
pe calea deschisă de Conciliul al II-lea din Vatican în documentele Lumen gentium 
şi Gaudium et spes, Ottorino Pasquato schiteazà identitatea laicului şi rolurile 
sale în Biserica şi în societatea primelor secole creştine atât în Orient, cât si în 
Occident. Totodată, autorul articolului precizează aria conotatiilor termenului 
„laicitate” în scrierile apologetilor, prezintă raportul dintre creştin şi instituţiile 
politice, dintre sărăcia evanghelică şi exigenţele vieţii sociale antice, dintre mona- 
hism şi viața de căsătorie, subliniind apoi marea importanţă dată de Sfinţii Părinți 
locului şi demnităţii femeii, în contrast cu concepţiile păgâne din acel timp. 

În continuare studiul se axează asupra gândirii sfântului loan Crisostomul, o figură 
emblematică pentru teologia laicatului, care evoca rolul familiei, „mica Biserică”, în 
catehizarea şi educarea copiilor, în caritatea fata de cei săraci, chiar şi în câmpul 
pastoral; aceste intuitii profetice pot fi considerate soluții reale si pentru dificulta- 
tile cu care se confruntă astăzi familia si Europa creştină. 


Hermann SCHUSTER 
Responsabilitatea creştinilor laici în societatea pluralistă a Europei ......... 50 


Europa Evului Mediu a fost caracterizată ca fiind o universitas christiana. Astăzi 
însă este mai potrivit să vorbim despre o Europă pluralistă, ale cărei rădăcini cres- 
tine sunt chiar contestate din cauza secularizării şi a laicismului postmodern. 
Având această viziune amplă, Hermann Schuster îşi propune ca obiectiv general 
al discursului său conturarea misiunii laicului în societatea pluralistă în continuă 
schimbare. Constituţia europeană, deşi nu face referire explicită la Dumnezeu, 
permite şi chiar încurajează activitatea socială a laicului creştin prin fundamenta- 
rea ei pe temelia sigură a valorilor biblice: demnitatea persoanei umane, egalita- 
tea tuturor în fata lui Dumnezeu, libertatea religioasă, angajamentul social. 

Articolul se termină astfel într-o notă optimistă, autorul exprimându-şi convinge- 
rea că Europa mai are încă „un suflet creştin şi o dimensiune spirituală” ce vor 
dăinui datorită implicării comune a tuturor confesiunilor creştine europene. 
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Mariano FAZIO 
Modernità e secolarizzazione da una prospettiva cristiana ................. 58 


În fiecare epocà istoricà binele a existat împreunà cu ràul. De aceea, e gresit sà 
facem afirmatii absolute de genul: societatea medievalà a fost total crestinà, iar 
cea a modernitàtii este total secularizatà. Pornind de la aceastà idee de fond, stu- 
diul Mons. Mariano Fazio înfàtiseazà modernitatea ca o realitate ambivalentà: 
„mai creştină” decât Evul Mediu, deoarece este mai conştientă de raportul dintre 
ordinea naturală şi cea supranaturală, dar, pe de altă parte, avem o modernitate 
închisă în fata transcendentei, ce se apropie treptat de nihilism. 

Din rădăcinile modernităţii, Iluminismul şi Romantismul — care au afirmat auto- 
nomia omului bazată pe rațiune şi, respectiv, pe sentiment —, s-au născut ideologiile 
totalitariste, materialiste şi, în cele din urmă, nihilismul cu cele două fete ale sale: 
moartea lui Dumnezeu şi relativismul. Contrastând cu această expunere a evolu- 
tiei triste a gândirii europene, autorul, în finalul lucrării, enumeră succint initia- 
tivele pozitive recente (personalismul, spiritualismul, neotomismul, axiologia), ce 
sunt veritabile semne de speranță, deoarece manifestă implicit o deschidere gene- 
roasă față de transcendentà. 


Ignazio SANNA 
Identitatà aperta e la persona nell'era della globalizzazione ................ 80 


În ultimele decenii au apàrut numeroase cărți şi studii despre identitatea umană, 
ce dovedesc o distantare tot mai mare între viziunea creştină despre om si cea li- 
beral-stiintifica. Totodată, aceste cercetări antropologice au identificat două feno- 
mene ce condiționează procesul identitar uman: globalizarea şi revoluția biotehnică. 
Articolul PS. Ignazio Sanna se deschide prin expunerea minuțioasă a acestor două 
fenomene şi a efectelor lor asupra omului. În fata acestor două provocări crestinul 
trebuie să prezinte concepţia sa despre om ca imagine a lui Dumnezeu, ca posesor 
al unei demnități indelebile. Discursul creştinului are şanse de reuşită chiar si în 
societatea de astăzi, deoarece şi omului postmodern îi este sete de transcendentà, 
sete ce nu poate fi explicată biologic şi nici astâmpărată, şi pentru că reflexul 
transcendentei în om are o valență universală ce impune un respect si o conside- 
ratie intrinsecă, chiar dacă nu este codificat ca atare în diversele constituții natio- 
nale şi convenții internationale. Pe acest fundament antropologic autorul poate 
încheia articolul într-un mod pozitiv, convins că „universalitatea drepturilor omu- 
lui stă deasupra inumanului”. 


Aurel PERCĂ 
Identitatea creştină într-un context social relativist .......... cc. 90 


În învățătura ultimilor papi, mai ales a papei Benedict al XVI-lea, întâlnim deseori 
avertizări cu privire la relativism, care e descris ca fiind o „dictatură ideologică” ce 
nu recunoaşte nimic ca definitiv şi care consideră subiectul ca judecător suprem. 
Despre aceeaşi temă vorbeşte PS. Aurel Percă, remarcând, mai ales, efectele rela- 
tivismului asupra identității morale a persoanei umane. 
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Relativismul, la nivel gnoseologic, etic şi juridic, îşi are cauza în absolutizarea 
omului ce a substituit Absolutul divin. În consecință, nu se mai poate vorbi despre 
o filozofie a absolutului, ci despre una a imanentei, despre istorism, despre progre- 
sism imanent, despre scepticism si utilitarism. In acest context complex, dar inde- 
finit, Biserica trebuie să accentueze cu fermitate, în ciuda criticilor dure, că Dum- 
nezeu nu poate fi exclus din viata omului, pentru că „fără Creator creatura 
dispare”. Biserica, mai ales cea de astăzi, trebuie să se facă glasul lui Cristos care 
şi-a vestit astfel misiunea universală şi identitatea sa: „Eu sunt lumina lumii”. 


Alois GHERGUT 
Libertatea de a avea versus întelepciunea de a crede 
în noua Europă postmodernistà.......... LL 104 


Religia este un fenomen uman întâlnit în toate culturile, unde ființe spirituale 
sunt considerate cauze ale vieţii şi ale morţii, ale apariţiei Universului şi multor 
schimbări din natură. Însă ce îl determină pe om să creadă toate acestea? Alois 
Ghergut, în lucrarea sa, precizează răspunsurile date acestei întrebări existenţiale 
de-a lungul istoriei: religia este un produs social, credința se datorează fondului 
nostru psihic predispus să creadă sau este o consecinţă a îndoctrinării culturale. 
Se face referință la Mircea Eliade, care a reuşit să împace sacrul cu profanul, sub- 
liniind complementaritatea ontologică ce transgresează diviziunea dintre ele, 
unindu-le. Autorul nu se opreşte la aspectul pur teoretic, ci în finalul lucrării relie- 
fează necesitatea unui răspuns personal şi credibil la provocarea de a mărturisi şi 
a apăra conţinutul credinței noastre. 


Mihai MAGA 
Marsilio din Padova şi provocările modernității ........... cee 113 


Sistemele politice actuale se bazează pe separarea puterilor în stat şi pe o societate 
civilă cu drept de decizie politică. Însă aceste elemente esenţiale pentru politica 
contemporană au fost anticipate şi pregătite din punct de vedere teoretic de filozo- 
fia politică clasică. In studiul său, Mihai Maga enumără sintetic coordonatele aces- 
tei filozofii: concepţia aristotelicà despre om, conştiinţa limitelor umane de cu- 
noaştere şi acțiune, atribuirea caracteristicilor sufletului uman (virtuţi, rațiune, 
necesităţi) statului. Studiul de fata nu se opreşte la date generale, ci dă o atenţie 
deosebită filozofului medieval Marsilio din Padova (1275/1280-1342/1343) şi tra- 
tatului său Defensor pacis. În finalul biografiei făcute acestui autor medieval, au- 
torul articolului relatează despre prețuirea acordată păcii, văzută ca o condiţie prin- 
cipală a fericirii cetățenilor. Intuitiile filozofului italian şi-au găsit concretizarea în 
orânduirile politice actuale, chiar şi în structura UE. 


Radu CARP 
Pierre Manent şi tradiţia gândirii europene despre religie şi politică . ....... 121 


În gândirea politică franceză din a doua jumătate a secolului al XX-lea, mai ales 
sub influenţa structuralismului şi a marxismului, în majoritatea cazurilor religia 
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a fost repudiatà. Însà dupà 1980 apar autori care se opun acestei tendinte generale. 
Unul dintre ei este Pierre Manent, care a reuşit să evite tentatia gândirii de stânga, 
rezervând religiei un loc aparte în discursul său. Acestui gânditor politic francez 
Radu Carp îi dedică studiul său, „Pierre Manent şi tradiția gândirii europene des- 
pre religie şi politică”. 

În prima parte a articolului sunt prezentate succint principalele lucrări politice 
ale lui Manent, pentru ca în final să fie expuse coordonatele ce străbat aceste lu- 
crări: secularizarea nu este un proces ireversibil în Europa; politica şi religia nu 
sunt complet separate; după disoluția conceptelor tari de stat, revoluție şi mar- 
xism, organizările statale au nevoie de repere valide, iar unul dintre ele poate fi 
religia. Această ultimă soluţie are o rezonanţă puternică, mai ales în contextul 
românesc contemporan. 


Wilhelm DANCĂ 
Dumnezeu, Europa şi religiile. 
Identitatea creştină şi pluralismul religios ........ cc 132 


Pe fondul pluralismului religios şi cultural, în Europa contemporană se asistă la 
marginalizarea Bisericii, a elementului religios şi a valorilor creştine. Această re- 
alitate tristă face să se vorbească despre o nouă Europă şi un nou european cu o 
nouă identitate. Pornind de la această viziune de ansamblu, Wilhelm Dancă accen- 
tuează în discursul său rolul pregnant al creştinismului şi al structurilor sale în 
construirea Europei, pe de o parte, iar pe de altă parte, analizează cauzele înde- 
părtării Europei de rădăcinile ei creştine, „apostazia” de sine promovată de curen- 
tele laiciste, relativiste, pragmatiste şi atee. Dincolo de aceste aspecte, autorul 
articolului susține că se asistă la o reînnoire a vieţii spirituale, la conturarea unor 
conştiinţe creştine ferme şi mature şi la o reconsiderare a valorilor etice creştine 
în spaţiul public. După această trecere de la trecut la prezent este propus şi un 
proiect creştin pentru viitor: este necesară o comunitate creştină calificată, activă, 
adaptabilă la schimbările socioculturale, care să inspire comportamentul necreşti- 
nilor. Acest proiect ar avea şanse de reuşită la nivel european, deoarece a fost deja 
testat de sfântul Benedict, de exemplu. Dar pentru a ajunge aici lumea din Europa 
trebuie să aibă mai multă credinţă în Dumnezeu şi mai multă încredere în om. 


RECENZII. e s-o a pă aaa a ta pa 149 


SUMMARY 


EDITORIAL 


Wilhelm DANCĂ 
Christian identity and the values of nowadays Europe. ............ cc... 13 


Nowadays European society is registering passionate debates about the role of the 
Christian roots and of the religion in the structure of the new Europe, about the 
dialogue between Church and State, about the role of the lays both in the Church 
and in civilian society. Trying to put attention to this challenging problems, the 
Theological Roman-Catholic Institute of Iasi organized the International Sympo- 
sium “Christian identity and the values of the nowadays Europe”. In the introduc- 
tory study, we can find out the objectives of the symposium and the framework of 
the discussions it occasioned: the orientation of the efforts in order to obtain an 
Europe — community of values, the discovering of new ways of practicing the his- 
torical memory in order to safeguard our religious tradition and culture, the con- 
tribution to the axiological edification of the good Romanian in order to become a 
good European. Finally, the author urges to the meeting with Jesus Christ, the 
Person — Event who founded the Christian values, whose aim is to give sense also 
nowadays people. 


Jean-Claude PERISSET 
Message: ki bale siii ali die a 285 dap le a 18 


Christianity is an essential element of the European identity, but unfortunately 
this aspect was not admitted in the project for the European Constitution. This 
refusal gave birth to many polemic discussions and to diverse interpretations. In 
his message, the Apostolic Nuncio Jean-Claude Périsset transmits a cordial and 
fraternal salute, proposing also to consider thoroughly the valences of this Chris- 
tian identity, which has to brink “flowers and fruits” also in the contemporary 
Europe 


COMMUNICATIONS 


Abelardo LOBATO 
De Europa condenda. Remember and prophecy .......... coc... 19 


There is a strong relation between memory and identity, because losing memory 
means the fission of the subject. Starting from this conviction, the author of the 
study points out the great importance of the vestiges from the past, this is seen as 
a solid basis for the future projects. Firstly, Abelardo Lobato shows the three in- 
terpretations that he could follow in his speech: the one of the poet Vergilius, of 
Ortega y Gasset, or the one of the Christian humanism, the fundamental element 
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of the European identity. Then the author identifies the four constitutive elements 
of the European identity: the Greek logos, the Latin jus, God who reveals himself 
in Jesus Christ and the pathway of science and technology. These precious values 
were inherited by modernity, but it did not know to appreciate them as such, that 
is why where are present at the European identity crisis. Quid faciendum? Finally, 
the author declares that Europe should assume its millenary tradition, founded 
on the everlasting and life giving truth of the Gospel. 


Ottorino PASQUATO 
Lay people in the ancient Church. Identity and role. 
Individualization of the laity area ..........LL0 tenes 33 


Even if the religious experience of the lay persons existed in every moment of 
history, the systematic reflection about laity has intensified especial in the last 
time. Assuming the teaching of the second Council of Vatican from the documents 
Lumen gentium and Gaudium et spes, Ottorino Pasquato illustrates the identity 
of the lay person and his part both in the ancient Church and in society, both in 
West and in East. The author describes the area of laity in the apologetics wri- 
tings, and the relation between Christians and public institutions, between the 
biblical poverty and exigencies of social life, between monarchism and the matri- 
monial life. Then the study focused on the figure of John Crizostom, who spoke 
about the main part of family, “the little Church”, in children’s education and 
catechetical forming, in social charity, even in the pastoral mission. These prophe- 
tical intuitions can offer solutions the questions of nowadays Christian family and 
Europe. 


Hermann SCHUSTER 
The Christian responsibility in the pluralistic society of Europe ............. 50 


The medieval Europe was described as an univesitas Christiana. But today it is 
more adequate to speak about a pluralistic Europe whose Christian roots are dis- 
puted because of the post modern laicization. Starting with this general fra- 
mework, this study aims to outline the part of the lay persons in the pluralistic 
society of Europe, which always changes. The European Constitution even if does 
not refer explicitly to God, permits and stimulates the social involvement of the 
lay Christian, trough its foundation on the basis of the Christian values: the hu- 
man dignity, equality in front of God, the religious freedom, the social involve- 
ment. The article ends in an optimistic note, expressing the author’s conviction 
that Europe has still “a Christian soul and a spiritual dimension”, which last 
thanks to the common effort of all Christian European denominations. 


Mariano FAZIO 
Modernity and secularization in a Christian view ..........L LL 58 


In every historical period, good has existed always with evil. That is why we can 
not emit absolute affirmations: the medieval society was completely a Christian 
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one, and the one of modernity was a secularized society. Starting from this general 
introduction, this presents modernity as an ambivalent reality: on the one hand, 
more “Christian” than Middle Age, because it is more aware of the relation between 
the natural order and the divine one, but, on the other hand, modernity is a reality 
reserved to transcendence, which leads gradually to nihilism. From the roots of 
modernity, Enlightened and Romanticism, which affirmed the humans’ autonomy, 
founded on reason and respectively on sentiment, raised the totalitarian ideolo- 
gies and, eventually, nihilism with its two sides: God’s death and relativism. Con- 
trasting with this sad evolution, the author presents shortly the recent positive 
initiatives (personalism, spiritualism, neo-thomism), which are reasons of hoping 
for nowadays people because they express implicitly the generous opening to 
transcendence. 


Ignazio SANNA 
The open identity and the person in the era of globalization ................ 80 


In the last century appeared a lot of studies about identity which illustrate a bi- 
gger and bigger detachment between the Christian view about humans and the 
one of liberal scientism. These studies also identified two phenomena which con- 
ditioned in our era the identity process: globalization and the biotechnological 
revolution. This article starts by presenting synthetically these two recent pheno- 
mena and their consequences concerning humans’ life and thinking. In front of 
these recent challenges the Christian has to present his faith in humans, as God’s 
image, as master of an indelible dignity. The Christian’s speech has winning chan- 
ces even today because also the post-modern people are thirsting for transcendence, 
a need which biologically can not be stopped or explained, and because of the 
transcendence’s reflex in the human persons, which has an universal valence, 
even if it is not codified as such by the recent national constitution and internati- 
onal conventions. Convinced of the existence of these anthropological foundati- 
ons, the author can end his article with positive words, because every time and 
everywhere “the universality of humans’ rights is superior to non human”. 


Aurel PERCA 
The Christian identity in a relativist social context ......... cc... 90 


In the teachings of the last Popes, especially in the ones of Pope Benedict the XVI*, 
we meet often warnings concerning relativism, described as an ideological dicta- 
torship which does not admit anything as definitive and considers the subject the 
supreme moral judge. This article treats on the same theme, underlining especially 
the effects of relativism on the human moral identity. The gnoseological, ethic and 
juridical relativism are caused by the absolutization of human, which took the 
place of the divine Absolute. In this complex but confused context, Church has to 
point out strongly, despite the severe critics, that God can not be excluded from 
the people’s life, because “the creature without Creator disappears”. Church, 
especially nowadays Church, has to become the voice of the Christ, who exposed 
his universal mission an identity in this way: “I am the Light of the world.” 
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Alois GHERGUT 
To have’ freedom versus to belive’ wisdom 
in the new post-modernist Europe ......... LL 104 


Religion is a human phenomenon met in every culture, where spiritual beings are 
thought to be the causes of life, of the appearance of universe and of many natural 
changes. But why do people believe all these things? This article presents shortly 
the answers given to this fundamental question: religion is a social product; faith 
exists thanks to our psychic stock liable to believe or could be a consequence of the 
cultural indoctrination. The author refers to Mircea Eliade which succeeded in 
reconciling sacred with profane, underlining the ontological complementarity that 
unifies them. But the author does not stop at the theoretic aspects; he also suggests 
the necessity of a personal and faithful answer in front of the challenge of confes- 
sing clearly and of defending the contents of our faith. 


Mihai MAGA 
Marsilio of Padova and the challenges of modernity ..................... 113 


Nowadays political systems rely on the separation of the powers in State and on a 
civil society owner of the right of political decision. But these fundamental ele- 
ments for the contemporary politics were theoretically anticipated and prepared 
by the classic political philosophy. This study illustrates briefly the general ideas 
of the classic political philosophy: the Aristotelian view about humans, the aware- 
ness of the human limits of thinking and acting. The author of this study does not 
stop to the general aspects, but gives a great importance to the political philoso- 
pher Marsilio of Padova (1275/1280-1342/1343) and to his work Defensor Pacis. In 
this treatise, Marsilio introduces the reason’s regime in politics and enlightens 
the great part of peace in humans’ happiness. These intuitions of the philosopher 
became concrete reality in the contemporary political systems, even in the struc- 
ture of UE. 


Radu CARP 
Pierre Manent and the tradition of European thinking 
about religion and politics «LL... 121 


In the French political thinking in the second part of the XX“ century, especially 
under the influence of structuralism and Marxism, often religion was repudiated. 
After 1980, there are some authors who opposed this general tendency; one of 
them is Pierre Manent, who succeeded in avoiding the ideology of the left-wing 
and who kept an important place for religion in his thinking. This study presents 
the principal books of the French political thinker and, finally, exposes the main 
ideas of these books: secularization is not an irreversible process in Europe; poli- 
tics and religion are not completely separated; after the fission of the strong noti- 
ons of State, revolution, Marxism, the state organizations need true reference 
points, and one of them could be religion. This last solution has an intense and 
strong resonance in the contemporary Romanian context. 


12 DIALOG TEOLOGIC 19 (2007) 


Wilhelm DANCĂ 
God, Europe and religions. 
Christian identity and the religious pluralism .......... cc... 132 


On the background of the religious and cultural pluralism, nowadays Europe is 
registering the marginalization of Church, of the religious element and of the 
Christian values. This sad reality makes us speak about a new Europe, a new Eu- 
ropean with a new identity. Starting from this general view, the article brings out 
into bold relief the importance of Christianity and of its structures in building the 
first Europe, on the one hand, and on the other one, the actual European refusal 
of admitting Christian roots, that is the apostasy of Europe, caused by the secula- 
rized, materialist, relativist and pragmatist tendencies. But the main point of view 
of the author is that we assist also to the renewal of the spiritual life, to the appea- 
rance of the new and firm Christian consciences and to the reappraisal of the ethic 
Christian values in the public space. After this passing from past to present, the 
article proposes a Christian project for the future: Church needs a qualified Chris- 
tian community, active and adaptable to the social cultural changes, able to inspire 
the behaviour of the non declared Christian people. This project seems to have 
winning chances because it had been already realized by Saint Benedict, for in- 
stance. But to do that the people of Europe must have more faith in God and more 
trust in the human being. 


RECENSIONES................ cee en eens 149 


EDITORIAL 


IDENTITATEA CREŞTINĂ _ 
SI VALORILE EUROPEI DE ASTAZI 


Wilhelm DANCA 
Institutul Teologic Romano-Catolic, Iasi 


În paginile care urmează redăm lucrările Simpozionului internațional 
„Identitatea creştină şi valorile Europei de astăzi”, organizat de Institutul 
Teologic Romano-Catolic din laşi între 18 şi 19 aprilie 2007. Simpozionul a 
dorit să marcheze trei evenimente importante: intrarea României în Uni- 
unea Europeană la 1 ianuarie 2007, aniversarea a 50 de ani, pe 25 martie 
2007, de la semnarea Tratatelor de la Roma, care au stat la baza procesului 
de formare a Uniunii Europene, aniversarea a 2 ani de la alegerea Papei 
Benedict al XVI-lea, pe 19 aprilie 2007. 

Tema simpozionului — Identitatea creştină şi valorile Europei de astăzi — 
este o temă recurentă în ambientele creştine din Europa, mai ales acolo 
unde se caută un răspuns la provocările modernității, emigrării şi ale glo- 
balizării. Am ales această temă şi am discutat-o pentru că am intrat de 
curând în Uniunea Europeană şi, în calitate de creştini, împărtăşim grijile 
şi speranţele celorlalţi creştini europeni. În mod specific, am pornit de la 
următoarele provocări: amploarea fără precedent a fenomenului migraţiei 
şi a mondializării, dominaţia tehnicii şi a mass-media în ordinea socială, 
răspândirea secularismului şi relativismului; tensiunea religioasă între re- 
ligiile monoteiste; tensiunea între curentele laiciste si cele religioase; scă- 
derea influenţei şcolii asupra formării identităţii individuale şi colective etc. 

In cadrul dezbaterilor ce au avut loc, s-a revenit asupra câtorva chestiuni, 
ca, de exemplu, raportul dintre Biserică şi stat, rolul laicilor în Biserică şi 
în societatea civilă, rolul rădăcinilor creştine şi al religiei în construcția 
noii Europe, şansele şi limitele dialogului interreligios, modalitățile de pàs- 
trare a identităţii culturale şi religioase într-o lume în rapidă schimbare şi 
altele. Cu acest prilej s-a remarcat faptul că pentru majoritatea observato- 
rilor ecleziastici valorile comune în virtutea cărora creştinii se identifică 
drept creştini nu sunt proprietate privată, ci valori universale care aparțin 
lumii şi Europei de foarte multă vreme. În consecință, viitoarea casă comună 
europeană nu trebuie să renunţe la rădăcinile sale religioase, pentru că, 
dacă le-ar ignora, atunci ar risca să transforme valorile într-un ceva nede- 
finit şi lipsit de semnificație. În continuarea acestei discuţii s-a constatat că 
lipsa de respect fata de trecutul religios al comunității europene izvorăşte 
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din încercarea de a înlătura din spaţiul public discursul despre Dumnezeu 
şi despre cele referitoare la credința creştină. Această atitudine este carac- 
teristică curentelor umaniste şi laiciste, care pentru a-şi justifica poziția 
asumată recurg la argumente de ordin ideologic, nu rațional. În acest con- 
text, Biserica şi comunităţile religioase sunt chemate să participe la con- 
structia Uniunii Europene dând mărturie despre valorile care au stat la 
începutul existenţei sale: iubirea de frati, egalitatea de şanse şi respectarea 
legii, libertatea şi drepturile omului, pacea şi toleranța, solidaritatea şi 
subsidiaritatea, credința în Dumnezeu, în familie şi în patrie etc. După 
cum se poate vedea din aceste dezbateri, Biserica trece dincolo de dimensi- 
unea economică a construcţiei europene şi intervine la nivelul constiinte- 
lor oamenilor, motivând opţiunea lor pentru valorile care astăzi riscă să nu 
mai fie luate în seamă, cum ar fi drepturile fundamentale ale omului şi 
solidaritatea. 

De asemenea, s-a subliniat faptul că instituţiile europene de la Strasbourg 
şi de la Bruxelles manifestă rezervă fata de prezența religiosului în spațiul 
public. Dar, pe fondul recentei afirmări a religiilor islamice şi orientale în 
Europa, aceleaşi instituţii caută să se deschidă spre chestiunea religioasă. 
În acest spirit trebuie percepute şi cuvintele lui Franco Frattini, care este 
de părere că 


în agenda Europei trebuie să revenim şi să înscriem tema rădăcinilor creştine, 
pentru că în felul acesta putem afirma şi aborda nodul identităţii noastre euro- 
pene, dar şi perspectivele unui univers religios care revine cu putere (...) Tema 
rădăcinilor aduce în prim-plan tema unui creştinism care nu e nostalgie față de 
trecut, ci gândire (realitate) vie. Un creştinism care, punând cu Papa Wojtyla 
tema drepturilor şi cu Papa Ratzinger tema libertăţii drept cale de dialog, este 
parte constitutivă a acestei promisiuni, a acestui vis european şi deci a viitorului 
nostrul. 


La nivel local au fost trecute in revista mai multe feluri de atitudini: 
fundamentalism şi conservatorism, realism şi liberalism. Tendinţa princi- 
pala se concentrează asupra necesității pluralismului şi dialogului religios 
drept contribuţie pozitivă la experiența democratică. Totuşi, unii s-au în- 
trebat dacă accentul pus pe dialogul public, pe pluralism, pe faptul că reli- 
gia are o valoare intrinsecă pentru viața democratică nu ar fi cumva simp- 
tomul retoricii găunoase a bunului european. Dialogul „e o ipoteză ce 
trebuie să rămână deschisă, însă a o absolutiza e un gest facil. Pentru a 
evalua cu discernământ această perspectivă neomogenă nu e obligatorie 
imbratisarea unei ideologii consensuale a dialogului si pluralismului ce nu 


1 Cf. E FRATTINI, „Discorso al Congresso della COMECE per i 50 anni dei Trattati di 
Roma”, în http://www.ZENIT.org, 26 martie 2007. 
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acordă suficientă atenţie conflictului interpretărilor şi luptei pentru 
putere”2. Pentru exemplificare să ne gândim doar la „dialogurile” (discuti- 
ile) despre Preambulul Tratatului Constituţional. 

Ideea principală a simpozionului a fost aceea că Europa trece printr-o 
criză de identitate. În funcţie de această idee, s-au fixat mai multe obiective 
de analiză. 

Mai întâi s-a dorit găsirea unor modalităţi de participare la ,,constructia” 
unei Europe a valorilor potrivit specificului creştin. În spatele acestei do- 
rinte se ascunde convingerea că Uniunea Europeană nu este sau nu trebuie 
să fie doar un club economic şi politic, ci şi o comunitate de valori. De aceea, 
în spiritul doctrinei catolice despre corecta laicitate şi autonomia realitàti- 
lor temporale, s-a pledat pentru promovarea unei idei de Europă a valori- 
lor. Într-adevăr, apostolatul sau pastorala valorilor creştine în Europa secu- 
larizată, materialistă şi indiferentă din punct de vedere religios reprezintă 
o mare provocare pentru fiecare creştin (catolic, ortodox sau protestant). 

În al doilea rând, s-a dorit descoperirea unor căi de exercitare a memo- 
riei istorice, astfel încât creştinii să-şi poată salva tradiția culturală şi reli- 
pioasă. În sensul acesta, s-a vorbit despre boala contagioasă care loveşte nu 
doar în oameni, consideraţi în parte, ci şi în comunităţi: uitarea. Nimic mai 
mult decât uitarea nu duce la distrugerea omului şi îl face să simtă profunda 
stare de „pieziş” sau de contradicție existenţială. Cartea Deuteronomului 
oferă o mărturie despre această plagă; astfel, după încheierea traversării 
pustiului şi cu putin timp înainte de a intra în Tara promisă, se cere de la 
poporul ales să nu uite de binefacerile primite: 


Că Domnul, Dumnezeul tău, te va face să intri într-o tara bună şi cuprinsă, 
unde-s pâraie de apă şi izvoare ale adâncurilor ce tàsnesc prin câmpuri şi prin 
munți, tara de grâu si de orz, tara de vii, de smochini şi rodii, tara de măslini, 
untdelemn şi miere, țară în care nu-ţi vei legumi pâinea şi de nimic nu vei duce 
lipsă, tara în care pietrele sunt fier si din ai cărei munți vei scoate aramă. Vei 
mânca şi te vei sătura şi-l vei binecuvânta pe Domnul, Dumnezeul tău, pentru 
tara cea bună pe care ţi-a dat-o. la aminte să nu-l uiţi pe Domnul, Dumnezeul 
tău, nepăzindu-i poruncile si rânduielile şi hotărârile pe care ti le poruncesc eu 
astăzi, ca nu cumva după ce vei mânca si te vei satura şi-ţi vei zidi case frumoase 
şi vei trăi în ele, după ce turmele si cirezile tale se vor inmulti, după ce-ţi va 
spori argintul şi aurul, după ce toate ale tale-ti vor spori, sà nu ti se înalțe ini- 
ma şi să-l uiţi pe Domnul, Dumnezeul tău. Cel ce te-a scos din tara Egiptului, 
din casa robiei, Cel ce te-a purtat prin pustiul cel mare şi înfricoşător, unde 
sunt şerpi veninoşi, scorpioni şi locuri arse de soare şi fără apă, Cel ce-a scos 
pentru tine izvor din stâncă de cremene, Cel ce te-a hrănit în pustie cu o mana 


2 C. UNGUREANU, „Tradiția democraţiei constituționale”, Idei in Dialog 4/31 (aprilie 
2007) 35. 
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pe care tu n-o cunoşteai şi nici părinţii tăi n-o cunoscuseră, ca să te chinuiască 
şi să te încerce şi în cele din urmă să-ţi facă bine. Să nu zici în inima ta: „Lăria 
mea şi vigoarea mânii mele, ele mi-au făurit această putere mare...” Dimpotrivă, 
să-ți aduci aminte de Domnul, Dumnezeul tau, cà el ţi-a dat tărie să devii pu- 
ternic spre a-şi întări legământul cu care li s-a jurat părinţilor tăi, aşa cum 
(este el) acum. Şi va fi că, dacă-l vei uita pe Domnul, Dumnezeul tău, şi vei 
merge după alti dumnezei şi lor le vei sluji şi lor te vei închina, vă încredintez 
eu astăzi, pe cer şi pe pământ, că întru totul veti pieri. Precum acele neamuri 
pe care Domnul Dumnezeu le face să piară de dinaintea voastră, aşa veti pieri, 
pentru că n-aţi ascultat de glasul Domnului, Dumnezeului vostru (Dt 8,7-20). 


Din această perspectivă a memoriei istorice, s-a spus de multe ori că 
Europa s-a născut creştină şi numai în măsura în care va rămâne creştină 
va putea să-şi păstreze propriile idealuri şi va putea să participe în mod 
original la construcţia unei civilizații moderne sau postmoderne. Această 
memorie trebuie reluată în zilele noastre, nu din mândrie sau din motive 
triumfaliste, ci pentru a permite un salt calitativ în actualul moment de 
cotitură culturală. Creştinii aşază în centrul acestei memorii valorile cre- 
dintei, valorile spirituale şi artistice, valorile etice şi politice, valorile per- 
soanei umane şi aşa mai departe. Memoria susține identitatea. Memoria 
istorică propusă de Biserică salvează omul de la rătăcire în propriul său 
oraş sau sat. Europa va putea fi patria comună a unor popoare cu limbi şi 
tradiţii diferite numai în măsura în care va şti să regăsească limba sa co- 
mună, adică religia creştină, prin care să promoveze un nou anotimp de 
pace şi de promovare a omului. 

În fine, un alt obiectiv al simpozionului a fost cam ambițios, şi anume 
s-a încercat să se vorbească în mod decent şi fără frică despre edificarea 
axiologică a bunului român astfel încât să fie şi un bun european. Teza 
principală aici a fost deschiderea față de ceilalți, respectul diferenței, ac- 
ceptarea diversității. Pentru ca această litanie de bune intenţii să nu rămână 
o retorică goală, s-a spus că alteritatea izvorăşte din identitate, şi nu in- 
vers. „Cine sunt eu?” este cea mai fundamentală întrebare. Vechiul Tal- 
mud babilonian spunea: „Dacă eu nu dau cont despre mine, atunci cine va 
putea să dea cont despre mine? Dar dacă eu nu dau cont despre mine, 
atunci eu mai sunt eu?” Eul este unica fereastră spre celălalt. Ei bine, din 
acest punct de vedere, Biserica pledează pentru respectarea diversitàtilor 
legitime, nu doar la nivel legislativ şi administrativ, ci şi în viața socială, 
atât pentru indivizi, cât şi pentru comunități. Desigur, politica de lărgire a 


3 Cf. R. FISICHELLA, ,,L’Europa è nata in pellegrinaggio e la sua lingua materna è il cris- 
tianesimo”, în http://www.ZENIT.org, 17 februarie 2007. 

1 Apud J.-L. Brucuss, „Les racines chrétiennes de l’Europe?”, La Documentation Catho- 
lique 2375 (4 mars 2007) 234. 
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Europei este un lucru bun pentru noi, dar ea nu trebuie să ducă la pierde- 
rea acelor principii şi valori modelate de creştinism care au făcut din cetă- 
tenii şi familiile noastre o patrie. Cu alte cuvinte, adevărata „integrare” nu 
trebuie să ducă la pierderea identității românilor, care mai întâi este reli- 
gioasă, istorică şi culturală şi abia apoi geografică şi politică. 

Neîndoielnic, Max Scheler avea dreptate când spunea că niciodată şi 
nicăieri simplele tratate nu au creat o comunitate. În spiritul acestor cu- 
vinte, am înțeles şi noi că simpla aderare a României la Uniunea Europeană 
nu-i transformă pe concetatenii nostri peste noapte în europeni. Este ne- 
cesar să se lucreze asupra constiintelor oamenilor si guvernantilor. În 
această direcţie se înscrie contribuţia Bisericii şi a creştinilor şi de aceea 
este necesară prezenţa creştinismului în spațiul public, expresie tangibilă 
a unei realități care există şi transcende împărăţia acestei lumi. Pe fondul 
acestei nevoi de formare a constiintelor, surprind formele laiciste de res- 
pingere a religiosului. Probabil că la acest aspect se referea şi Toqueville 
atunci când spunea că despotismul nu are nevoie de religie, iar în absența 
religiei nu există libertate. În fond, laicismul, secularismul şi relativismul 
contemporan sunt forme de intolerantà care ameninţă drepturile şi liber- 
tatile fundamentale ale omului. 

Desigur, România nu poate fi asimilată creştinismului şi creştinătatea 
nu poate fi redusă doar la Europa. Dar, în acelaşi timp, creştinismul nu 
poate accepta să fie un fel de „ingredient” în actualul „cocktail” cultural 
european. România nu-şi poate abandona creştinismul aşa cum cineva şi-ar 
părăsi un tovarăş de drum de care nu ar mai avea nevoie; nu poate trăda 
valorile creştine aşa cum un om nu-şi poate trăda motivele sale de viață şi 
de speranță fără să cadă într-o criză dramatică. 

Pentru creştini valorile europene sunt identificabile într-o Persoană, în 
Isus Cristos, pe care ei l-au întâlnit. Această întâlnire-eveniment este pro- 
punere de sens, de împlinire umană şi de civilizație, este o propunere pe 
care creştinii nu o impun nimănui, dar cer cu umilință şi simplu să o poată 
oferi. 


MESAJ 


Jean-Claude Périsset 
Nuntiu Apostolic 


Adresez tuturor participantilor la acest simpozion un cordial si fratern 
salut, neputând fi prezent deoarece în aceste zile sunt ocupat si cu celebra- 
rea celui de al doilea an aniversar de la alegerea la Pontificat a Papei Bene- 
dict al XVI-lea. 

A reflecta astăzi în România asupra identității creştine şi a valorilor 
europene înseamnă a constientiza mai bine valoarea patrimoniului nostru, 
profund înrădăcinat în tradiția creştină — orientală şi occidentală -, cu va- 
lori pe care comunismul ateu nu a reuşit să le smulgă. Multe s-au spus şi 
s-au scris despre rădăcinile creştine ale continentului european, care, din 
păcate, nu au fost menţionate în mod explicit în proiectul de Constituţie 
pentru Europa, proiect care sperăm să fie reluat - şi, poate, inclus in con- 
textul său cu această referire creştină — până în anul 2009. 

Merită să fie citate referitor la aceasta cele exprimate recent — pe 24 mar- 
tie anul curent — de Papa Benedict al XVI-lea către participanţii de la întâl- 
nirea care a avut loc cu ocazia celebrării a 50 de ani a Tratatului de la 
Roma - care a dat viata actualei Uniuni Europene — promovat de COMECE: 


În cazul în care, cu ocazia celebrării a 50 de ani a Tratatului de la Roma, Gu- 
vernele Uniunii Europene doresc să se apropie de cetățenii lor, cum ar putea 
oare să excludà un element esenţial al identităţii europene cum ar fi creştinis- 
mul, căruia o vastă majoritate a lor continuă să se identifice? 

Nu pare surprinzător faptul că, atunci când intenționează să se prezinte ca o 
comunitate de valori, Europa actuală contestă din ce în ce mai des faptul că 
există valori universale şi absolute? Această singură „apostazie” care vine de la 
ea însăşi, nu de la Dumnezeu, nu o conduce oare la a-şi dubita propria identi- 
tate? (L’Osservatore Romano, ediţia în limba franceză, 13 [27 martie 2007]) 


Acest simpozion al vostru este o dovadă că nu aveţi dubii în privința 
identităţii voastre de cetățeni europeni, conştienţi de valorile creştine care 
formează identitatea voastră personală şi comunitară. Vă doresc ca de la 
această întâlnire atât de bogată în intervenții asupra diferitelor aspecte ale 
vieţii sociale, culturale şi, mai ales, religioase a continentului nostru euro- 
pean fiecare să se întoarcă la propria misiune conştient fiind că merită să 
se implice pentru a face să izvorască astăzi din izvoarele creştine ale Euro- 
pei flori şi roade care să manifeste identitatea sa profundă. 


COMUNICĂRI 


DE EUROPA CONDENDA. 
AMINTIRE SI PROFEȚIE 


Abelardo LOBATO, OP 
Lugano, Elveţia 


Memoria este un element integrant al vieții omului, deoarece îi afectează 
identitatea. Nu este adevărat numai că cine nu are memorie trebuie să 
aibă picioare să reconstruiască drumul străbătut, ci şi că pierderea memo- 
riei implică dezintegrarea subiectului şi, prin aceasta, imposibilitatea de a 
răspunde la întrebarea radicală: „Tu cine eşti?” (In 8,25). Această convin- 
gere ne face să acordăm atenţie vestigiilor trecutului, garderobei memoriei, 
când ne atintim privirea asupra viitorului omului. Este ca şi cum pentru a 
face un pas hotărât înainte ar trebui să ne luăm avânt făcând câţiva paşi 
înapoi. Fără trecut nu există viitor temporal uman. Cele trei „extaze ale 
temporalitatii” merg împreună. Orice om porneşte de la un proiect de vii- 
tor care este viabil doar pe baza trecutului şi se realizează în prezent. Tim- 
pul cosmic este doar domeniul timpului uman, ale cărui clipe nu sunt omo- 
gene, nici fatale. Casa omului începe cu acoperişul, pentru că, în ordinea 
practică, viitorul ca proiect, în ordinea intentionalà, este punctul de plecare, 
motorul existenţial, cauza cauzelor. De aceea, amintirea proiectelor, la tot 
omul, este la fel de necesară la toate nivelurile: cel personal, cel social, cel 
antropic. 

Acest cadru de înțelegere globală ne ajută să dăm sens amintirii celor 50 
de ani de la întemeierea celei care azi se numeşte Uniunea Europeană, 
care s-a născut la Capitoliul din Roma pe 25 martie 1957, o dată cu Trata- 
tele de la Roma semnate de 7 state şi limitate la domeniul economic şi la 
cel atomic. După 50 de ani statele UE sunt 27 şi totul arată că îşi vor des- 
chide porţile şi altora dacă acestea vor îndeplini condițiile cerute şi că este 
aproape ziua în care membrii UE vor coincide cu toate țările Europei geo- 
grafice. Privind înapoi, ne întâlnim cu proiectul originar, cu devierile lui, 
cu ceea ce deja s-a realizat şi cu diferite căi impracticabile. În realitate, UE, 
în prezent, se află ca într-o stare de dezorientare, uitare, în mâinile unor 
călăuze mioape, paralizată, ca în aşteptarea unor „europeni” mai buni. 
Amintirea celor 50 de ani ar trebui să fie o ocazie de întoarcere la origini, 
la rădăcini, pentru a amplifica lucrurile deja realizate şi pentru a ieşi din 
groapa în care a căzut. Europa în letargie hibernalà aşteaptă glasul care să 
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o trezească, să o ia de mână şi să-i spună „scoală-te şi umblă”. În loc de 
retorică, Europa viitorului are nevoie de suflet. 

Mi-am intitulat intervenţia cu trei cuvinte latine — De Europa condenda — 
care s-ar putea traduce Despre zidirea Europei. Titlul mă plasează în fata 
a trei căi pe care le-aş putea dezvolta. În primul rând, calea vergiliană. La 
începutul Eneidei poetul Vergilius aminteşte cât de mult l-a costat pe 
Aeneas întemeierea Romei şi sprijinul pentru Romana gens. Eroismul său 
este sculptat, mai bine decât în piatră, în frumosul şi profundul vers: tan- 
tae molis erat Romanam condere gentem?. Această cale a strabatut-o pas cu 
pas acest altissimo poeta?. 

O a doua cale s-ar putea numi orteghiană. Filozoful spaniol Ortega y 
Gasset în anul 1949 a ținut la Berlin, în mijlocul ruinelor încă fumegânde, 
provocate de război, o conferință intitulată De Europa, meditatio quae- 
dam, la care a participat multă lume şi a fost mult lăudată. În această 
conferință el denunța tăcerea gânditorilor europeni în ultimii 20 de ani, 
afirma despre catastrofa germană că trebuie privită cu ochii optimişti ai lui 
Heraclit şi propunea citirea oribilei tragedii ca pe un nou răsărit în istorie, 
un crepuscul cultural, nu de seară, ci de dimineaţă, ca zorii unei noi zile. 
Nu ne aflăm în fata prăbuşirii Occidentului, aşa cum o descrie Spengler, 
nici la sfârşitul fatal al unei culturi în agonie, aşa cum interpretează 
Toynbee, ci la începutul unei noi Europe, în stare să integreze diferitele 
state europene într-o identitate culturală superioară. Ortega denunță tă- 
cerea intelectualilor europeni nu numai pentru că nu au ridicat glasul, ci 
şi pentru că au colaborat cu guvernele asupritoare şi deviante. Denuntului 
îi urmează propunerea ambițioasă a unei Europe pluraliste şi integratoare, 
în care să se păstreze diferențele fiecărei națiuni şi să fie posibilă unitatea 
istorică îndrumată de rațiunea vitală. Este vorba de realizarea unei noi 
civilizații la înălțimea vremurilor. Ortega s-a simţit european şi era în 
acord cu aportul culturii germane. Unele dintre operele sale s-au publicat 
în germană înainte de a apărea în spaniolă. A anunţat că-şi va completa 
propunerea printr-o carte consacrată explicării conferinţei, dar nu a reuşit 
să o facă. Propunerea lui era rezonabilă, deşi fundamentele nu erau foarte 
solide, uitând natura şi dând întâietate istoriei. 

A treia cale este cea europeană, a umanismului creştin. Aceasta s-a năs- 
cut şi s-a dezvoltat în tradiţia culturală a Apusului. Ea este cea care propune 
construirea Europei ca misiune colectivă, începută acum mai mult de două 
milenii, însă neterminată, lucrare a tuturor, în care se aplică principiul 
călăuzitor ce împacă unitatea şi pluralitatea: „unul şi cei mulți”. Poate fi 


1 VERGILIUS, Eneida, I ,33. 
2 Cf. DANTE, Infernul, IV, 80. 
3 Ortega Y. Gasset, Meditación de Europa, Ed. Revista de Occidente, Madrid 1960. 
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numită proiecţie a ființei omului, în acelaşi timp singulară şi guodammodo 
omnia. Pe de o parte, Europa este doar o parte a geografiei pământului, în 
timp ce, pe de alta, este o comunitate de invidiat, care a fost în stare să 
dezvolte o cultură pe măsura omului. De fapt, în ea se integrează diferite 
niveluri, cel al ființei, al cunoaşterii şi al averii, cel individual, cel familial 
şi cel social, cu toate componentele sale: economic, politic, istoric, ştiinţific, 
tehnic şi cultural. În centru se află valorile morale şi religioase, pentru că 
şi unele, şi altele aduc ceva absolut şi necesar. Spaţiul geografic integrează 
Europa întreagă, cu cei doi plămâni, cel latin şi cel slav, rețeaua variată de 
națiuni şi culturi, istoria multor popoare ce au locuit in această casă comună 
de-a lungul a trei milenii. Europa există deja înaintea Tratatelor de la 
Roma, însă există în măsura în care înaintează şi se reinnoieste. Totul 
arată că vine ceasul unei fuziuni mai profunde a popoarelor şi culturilor, 
depăşindu-se barierele care mai persistă încă. Secretul stă în paradoxul 
realizării unei mai mari uniri între popoarele europene, având în acelaşi 
timp mai multă identitate pentru fiecare. Nu există contradicţie în para- 
dox, ci doar contrarietate, care este posibilă într-un subiect. 

Istoria este magistra vitae, iar omul trebuie să înveţe lecţia acestei „în- 
vatatoare” deosebite. Lecţia magistrală a erorilor secolului al XX-lea a fost 
cea a trezirii conştiinţei faptului că este mai de pret pacea decât războiul, 
unitatea națiunilor decât rivalitatea, cuceririle sau colonizările. În acest 
ceas avem nevoie de păstrarea pluralitàtii din trecut a popoarelor şi cultu- 
rilor, pentru că aceasta este realitatea, şi, în acelaşi timp, de realizarea 
unităţii ce ocroteşte diferenţele. Acest echilibru dificil este posibil. Cultura 
Occidentului l-a descoperit şi a fost propus în antropologia marilor gândi- 
tori, în special de către Toma de Aquino, care este cu adevărat doctor hu- 
manitatis. El a reuşit să dezvăluie secretul omului şi rolul valorilor morale 
şi religioase, care sunt absolute“. 

Umanismele modernităţii şi ale perioadei postmoderne le-au ignorat şi 
disprețuit. Rezultatul a fost fatal. Remediul acestei situaţii este reînsufle- 
tirea, revărsarea din nou a sufletului în această Europă în agonie. Poate cà 
agonia, ca luptă între contrarii, este o condiţie a lui homo viator. Toma de 
Aquino o remarca la marii gânditori — quantam angustiam patiebantur —, 


* Situaţia actuală a umanismului creştin, în complexitatea şi virtualitatile sale, a fost 
obiectul şi tema unui congres international ţinut la Roma, în septembrie 2003, organizat de 
cele mai mari instituţii tomiste: Academia Pontificală a Sfântului Toma şi Societatea Inter- 
națională Toma de Aquino. Actele acestui Congres au fost publicate la Roma, în trei volume 
de câteva mii de pagini fiecare. Tema umanismului creştin a fost tratată sub diferitele sale 
aspecte şi fundamentări. Cf. Umanesimo cristiano nel terzo millennio. La prospettiva di 
San Tommaso, I-III, Vatican 2004-2006. 
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în timp ce filozoful spaniol Miguel de Unamuno considera că „tragedia” 
este proprie naturii crestinismului?. 

Am putea străbate această cale în cele trei momente implicate de tem- 
poralitate: viitorul, ca proiect uman, visul unei Europe pluraliste, care este 
deja veche de veacuri, şi totuşi încă adolescentă, trecutul, cu moştenirea 
lui istorică, a celor trei milenii parcurse şi, în sfârşit, situația actuală şi 
viitorul posibil cu suflet reînnoit şi recuperarea valorilor morale şi religioase, 
a căror pierdere a fost nefastă. Identitatea Europei cere urgent întoarcerea 
la umanismul integral şi la întâietatea ființei şi a proprietăţilor ei. Este 
nevoie să trezim Europa adormită, aflată în letargie, în pericol de moarte. 
Cultura creştină înculturată a fost sufletul Europei. Strigătul lui loan Paul 
al II-lea la Santiago de Compostela este cel al stràjerului ce vesteste zorii 
noii zile. 


Proiectul Europei în 1957 


La originea proiectului unei noi Europe, la Tratatele de la Roma, se afla 
realitatea sângeroasă a celor două războaie mondiale din secolul al XX-lea, 
mai ales cel de-al doilea. Niciodată omul nu s-a arătat atât de crud şi nu s-a 
înjosit atât de mult. Războiul era mondial, dar teatrul său era Europa. La 
sfârşit aveam învinşi şi nimiciti, dar aveam şi învingători îngroziti. Câte 
milioane de morti? Victoria era fără rezultat. Într-un anumit fel, cu toţii se 
simțeau umiliti. Omul modern s-a îndreptat cu mai multà sensibilitate 
spre problema răului, care îl constrànge sà se confrunte cu Dumnezeu şi îi 
cere să nu se ascundă, ca şi cum nu s-ar fi întâmplat nimic pe pământ. 
Gânditorii care au stat muti timp de 20 de ani, după spusele lui Ortega, 
acum se întrebau cum putem, după Auschwitz, să mai vorbim despre Dum- 
nezeu sau despre demnitatea omului. Mizeria condiției omului îl învăluie 
cu totul. În fata acestei situaţii dramatice, tragice, nihiliste nu putem ră- 
mâne indiferenți, trebuie să o respingem şi să evităm repetarea ei. Această 
punere în valoare a respingerii barbariei războinice şi ideologice s-a în- 
dreptat în mod radical împotriva nazismului şi a crimelor sale. Germania 
putea spune: fuimus Troes, fuit Ilion. A trebuit să treacă mai multi ani 
pentru ca respingerea să se îndrepte şi împotriva comunismului şi a crime- 
lor sale. Rodul acestei fugi înainte s-a concretizat în Declaraţia universală 
a drepturilor omului din 10 decembrie 1948. René Cassin, ca jurist, şi 
Jacques Maritain, ca filozof, şi-au asumat sarcina elaborării documentului, 
care a fost definit, mai întâi de către Papa Ioan al XXIII-lea, iar apoi de 


5 Toma DE AQUINO, Summa contra Gentiles, III, 48; M. pe UNAMUNO, La agonia del cristi- 
anismo, I, Obras, Aguilar 1958, 941 s.u. 
6 VERGILIUS, Eneida, II, 325. 
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Papa Ioan Paul al II-lea, drept un pas important, o piatră de hotar pe dru- 
mul omenirii. Fără a fi un document perfect, a fost hotărâtor în dezvolta- 
rea unui ideal uman, pentru că a aşezat persoana ca piatră unghiulară a 
drepturilor ce-i revin oricărui om, pentru simplul fapt de a fi om. 

Tratatele ce au dat naştere noii Europe la 25 martie 1957, semnate la 
Capitoliu de către şapte state, constituie bazele acestei comunități de nati- 
uni care se naşte. În legătură cu acest început, se cuvine să-i amintim pe 
cei trei părinți ai noii entităţi, trei oameni politici de înalt rang: francezul 
Robert Schuman, italianul Alcide De Gasperi şi germanul Konrad Adena- 
uer, cei trei experți în promovarea binelui comun, a păcii şi înțelegerii între 
europeni. Comunitatea europeană începea deja să se trezească. În 1948 
Pius al XII-lea îndemna la respectarea identității popoarelor şi la colabora- 
rea în integrarea statelor. În 1949 s-a creat Consiliul Europei, iar în 1950 
s-a constituit Comunitatea cărbunelui şi oțelului. Romanii, în luna aprilie, 
numără anii care au trecut de la întemeierea Romei, ab Urbe condita. Noua 
Europă poate adopta această expresie, având deja jumătate de veac de exis- 
tentà şi dând semne de vitalitate. De la 7 a trecut îndată la 12 state şi a 
putut adopta drapelul albastru cu 12 stele, care sunt deja definitive, chiar 
dacă s-au adăugat alte state”. 


Proiectul noii Europe este ambițios 


Geografic se întinde de la Urali la Atlantic şi de la Marea Nordului, din 
Islanda, spre Mare Nostrum, spre țărmurile Mediteranei. Însă geografia 
nu este criteriul cel mai important; mai degrabă, este oscilant. Pot exista 
state la periferie, cum ar fi Turcia sau Israel, care doresc să intre în Uniune 
şi bat la porţile ei, în vreme ce Elveţia, care se află în centru, nu are inte- 
resul să facă parte din această Uniune, temându-se să nu-şi piardă ceva 
din autonomie şi din economie. 

Economia a făcut un pas uriaş prin adoptarea monedei euro, care pro- 
mite să ajungă printre primele două la nivel mondial. 

Apărarea se încredințează organizației NATO. Declarația drepturilor 
omului este punctul de referință pentru instituțiile din fiecare țară. UE nu 
înlătură suveranitatea diferitelor state. Pluralitatea este acceptată de că- 
tre toți şi trebuie respectată. Tipul de unitate cerut încă nu a ajuns la o 
formulare exactă. Există, de fapt, două atitudini: cea care pune accentul pe 
unitate fără rupturi şi cere mai mult loc pentru instituții şi cea care preferă 
pluralitatea şi, de aceea, accentuează dialogul şi flexibilitatea deciziilor. 

Naţiunile integrante şi statele respective trebuie să-şi păstreze autono- 
mia, ca şi cultura şi istoria. Regimul trebuie să fie democratic. Cetăţenii 


1 Cf. H. REUTHER, Auf allen Strassen nach Europa, Bonn 1992. 
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europeni pot să circule liber şi să-şi aleagă profesia, resedinta, religia şi 
exercitarea acesteia. UE îşi propune să realizeze un model de promovare 
europeană care să depăşească tot ce s-a făcut până în prezent. În direcție 
negativă, se aspiră la eliminarea piedicilor libertăţii, la extirparea violen- 
tei, mai ales cea pe care o favorizează terorismul şi discriminarea între 
persoane; iar în direcție pozitivă, se aspiră la promovarea bunăstării, a 
sănătăţii, a familiei, a muncii calificate şi a realizării personalităţii. Deja 
filozoful Bacon de Verulam propunea cucerirea a ceea ce numea magnalia 
hominis ca emulatie la magnalia Dei. Acest lucru se realizează atunci când 
avem acord între cunoaştere şi putere, între ştiinţă şi tehnică. Cheia noii 
Europe stă în colaborarea în lupta împotriva inumanului şi cucerirea unei 
educatii şi a unei culturi cu adevărat umane. Trebuie unite cele trei tipuri 
de dezvoltare, în cele trei ordini ale umanului, cel sapiential, cel productiv 
şi cel moral, şi afirmarea lui homo sapiens, homo faber şi homo prudens. 
Cultura este hotărâtoare pentru viitorul omului, pentru că poate fi una a 
vieții sau poate fi una a morții. 

Proiectul noii Europe este ambițios. De aceea, a fost descris ca un vis. 
Nu este interzis să visăm. În realitate, omul este un visător. Nu sunt de 
ajuns visele omului în somn. De acestea se ocupă Freud. Au mai multă 
greutate cele ale omului treaz, pe care le descrie Ernst Bloch, cele pe care 
le avem cu toții in fata vitrinelor magazinelor sau la expoziţiile cu ultimele 
invenţii. Visele de ziuă sunt punctul de plecare pentru nou pentru a face 
posibilă noua Europă. Aceste „vise”, ca să ajungă realitate şi să nu fie sim- 
ple utopii, cer, printre alte condiţii, să fie posibile. Europa nu este posibilă 
fără europeni. Omul nou, în stare să făurească noua Europa, nu este 
omul proiectat de iluminismul kantian ce lasă deoparte natura pentru a 
tine seama numai de libertate, nu poate fi robotul totalitarismelor si nu 
poate fi nici produsul hazardului şi al necesităţii sau al fuziunii ştiinţei si 
tehnici. Nu există viitor dacă nu există o ființă umană personală, verigă 
centrală în lanțul ființei. Omul pe care-l cere noua Europă nu este cel al lui 
Feuerbach, care, în loc de ființă creată, este propriul lui creator şi îşi plăs- 
muieşte zei pe măsura lui, ci omul în carne şi oase, cu trup şi suflet. Omul 
european este omul integral, imago Dei’. 

Acest viitor al proiectului noii Europe deja a început şi a făcut primii 
paşi în jumătatea de veac de existență, printre succese şi erori. Abia la 
multă vreme după ce Aeneas a ajuns în Latium, au crescut cei doi frati, 
Romulus şi Remus, hràniti de lupoaică. Cu ei s-a putut întemeia Urbea. 


8 Cf. R. REMOND, ,,L’Europe face au défi de l’avenir”, în Culture, incroyance et foi, Fs. 
Poupard, Studium, Roma 2004, 67-80. 

® Cf. A. LOBATO, „Los desafios al humanismo cristano”, în Culture, incroyance et foi, 
303-317. 
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Ceva analog se întâmplă astăzi cu visata Europă a viitorului. Nu se poate 
duce la bun sfârşit proiectul noii Europe ignorând sau negând drumul deja 
străbătut. Trebuie să amintim itinerarul ab Urbe condita, care nu începe 
cu tratatele capitoline. Identitatea ei era deja recunoscută ca instituție 
umană în devenire. Deja este, dar aspiră să fie mai mult. Este condiția 
umană a oamenilor şi a popoarelor. De aceea, gerundivul exprimat prin 
cuvântul condenda i se potriveşte ca o mănuşă!. 


Rădăcinile Europei 


„Visul european” nu este de azi, de ieri şi nici nu poate fi realizat de un 
singur „visător”. Proiectul, mai mult sau mai putin explicit, era deja in 
devenire. Samanta a căzut în brazdă de milenii. O expresie fericită de la 
începutul cărții lui Aristotel Despre suflet aseamănă rădăcinile pomului cu 
gura unui animal. Această asemănare a dat naştere, în Evul Mediu, la o 
imagine nouă a omului, descris ca „un arbore cu rădăcinile în sus”. În- 
tr-adevăr, omul are modul de a fi ca formă; aceasta este sufletul, în acelaşi 
timp formă şi spirit. Sufletul este capax entis, dat fiind cà în actele sale de 
cunoaştere şi iubire se „hrăneşte” cu ființa şi proprietăţile ei, cu adevăr şi 
bine, care, în fond, sunt valorile absolute. Această deschidere către infinit 
este măsura umanului şi a limitelor lui. Foamea şi setea individului îi de- 
pàsesc posibilitățile, fapt pentru care individul caută adăpost în specie. 
Este puţin ceea ce poate face un om singur, dar este minunat ceea ce poate 
face tradiţia. Ca natură, ființa omenească este cetățean al lumii şi este ne- 
pieritoare. Însă individul se realizează într-un loc şi un timp bine determi- 
nat. Tradiția este drumul lucrărilor omeneşti, făcând din mai multe una 
singură. Proiectul de viitor se realizează prin intermediul unui lant de in- 
divizi ce depăşeşte limitele mărginitului. Astfel a fost posibilă realizarea 
proiectului Europa. 

„Visul” de viitor este deschis. Doar a posteriori îl vom putea înțelege. De 
la înălțimea noastră, privind drumul deja parcurs, putem vedea firele tra- 
ditiei Europei, identificată cu cultura Occidentului. Se pot observa trei linii 
istorice convergente: una grecească, alta romană şi o a treia iudeo-creştină. 
Cele trei au apărut în culturi diferite, iar întâlnindu-se s-au unit într-una 
singură, care este Europa reală şi problematică pe care am mostenit-o. 
Europa, ca şi subiecții umani, deja este şi este pe cale de a se face. Deveni- 
rea este o condiție a realităţii ei istorice. Trecutul Europei deja s-a împlinit 
şi, fie că ne place sau nu, este aşa cum este. În realitate, acest trecut mile- 
nar ne aparține. S-ar cuveni să-i urmăm etapele, dar aici nu este posibil. 


10 Cf. W. ScHwIMMER, Der Traum Europa, Berlin 2004; R. Propi, Europe: La rêve, les 
choix, Roma 2003. 


26 DIALOG TEOLOGIC 19 (2007) 


Trebuie să ne mulțumim cu o descriere panoramică, văzută din satelit. 
Trei sunt momentele acestei abordări a istoriei trecutului Europei: nucleul 
celor patru elemente radicale, întâlnirea şi fuziunea acestora şi criza epo- 
cală a lor, începând cu Iluminismul şi până astăzi. 

Putem reduce elementele constitutive la patru: logos-ul grecesc, ius-ul 
latin, Dumnezeu care se revelează în Isus Cristos ca Eu sunt, drumul sti- 
intei şi al tehnicii pentru stăpânirea realităţii prin reducerea la a fi măsură. 
Fiecare dintre aceste elemente se transformă în coloană de sprijin a Euro- 
pei în măsura fuziunii cu celelalte. 

Aportul grecesc nu numai că este primul, ci şi cel radical, care face posi- 
bilă întâlnirea cu celelalte. Europa în cultura greacă începe prin a fi un 
mit, trece la dezvăluirea logos-ului uman şi deschide poarta libertăţii. Mi- 
tul este în întregime un simbol. Europa mitică este o tânără frumoasă, 
fiica regelui Tirului. Zeus o întâlneşte pe drumul său, ca stăpân al Cosmo- 
sului, şi se îndrăgosteşte de ea. Ca să o cucerească, se preface într-un taur 
alb, o răpeşte, o urcă pe spatele său şi se aruncă în Marea Egee, lăsându-şi 
casa şi insula. Fraţii Europei o caută pe mare şi pe pământ, însă până acum 
nu au întâlnit-o. Mitul este sugestiv şi ridică multe întrebări. Cultura nu se 
mulţumeşte cu imaginea, pătrunde mai adânc si ia calea ,,fiintei” şi a lo- 
gos-ului. Ceea ce caută omul este adevărul, aletheia. Fiinţa umană este o 
vieţuitoare care vorbeşte, care caută logos-ul, zoon logon echon; cuvântul 
omului este glasul /ogos-ului!!. Grecia era doar o mică provincie la margi- 
nile unui mare imperiu asiatic. S-a confruntat cu acest imperiu despotic şi 
a înfăptuit eliberarea şi libertatea cetățenilor Atenei, care au adoptat de- 
mocratia ca regim în formă umană. Alexandru cel Mare a realizat imperiul 
şi răspândirea limbii greceşti. Imperiul a fost cultural şi a mers împreună 
cu limba grecilor. Operele lui Homer au ajuns patrimoniu al omenirii; filo- 
zofii greci, începând din secolul al V-lea, sunt modele ale culturii universale. 
Europa începe în Grecia şi dezvăluie forța logos-ului şi rolul esenţial al 
inteligenței şi adevărului. Într-un anumit sens, toți suntem greci, iar binele 
omului constă în cunoaşterea şi trăirea adevărului. Mintea şi mâna sunt 
semnele deschiderii ce-l deosebeşte pe om. Aristotel, cu o doză de ironie, 
afirmă că grecul este sinteza forței şi inteligenței. Popoarele nordice sunt 
puternice, dar fără minte, cei de la Răsărit sunt inteligenţi, dar leneşi. Mo- 
delul omului grec este omul frumos şi bun, kalos kai agathos”. 

Calea romană aduce descoperirea unor noi dimensiuni ale omului în 
dimensiunea socială. Toate drumurile duc la Roma. Via Appia este cea mai 
importantă. Imperiul grec face loc celui roman prin pacte de supunere, dar 


1 Cf. A. LOBATO, Homo loquens, ESD, Bologna 1989. 
12 Cf. W. JAEGER, Paideia, La formazione dell’uomo greco, Florența 1967. 
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si cu forta. Vergilius ne dà cheia: Tu regere imperio populos, Romane, me- 
mento; ... Parcere subiectis, et debellare superbos!. Lumea romană era agri- 
colà, rurală, țărănească. Grecia învinsă a dominat din punct de vedere cul- 
tural Roma cuceritoare: Graecia capta ferum victorem cepit et artes intulit 
agresti Latio. Roma tinea seama de binele comun, de drepturi, lex natu- 
rae, de popor împreună cu senatorii, de puterea cuvântului. Pax romana 
era o cucerire. Gânditorii romani ca Cicero, Marcus Aurelius, Seneca sunt 
umanisti care dau întâietate eticii fata de forță şi propun un ideal pentru 
imperiu. A fi roman era o mare cinste. Apostolul Paul face apel la Cezar 
datorită statutului său de roman: civis romanus sum. Marea Mediterană 
a ajuns să fie mare nostrum. Limba greacă convietuieste cu latina. Filozofia 
preferată este cea stoică, iar Urbis îşi conformează imaginea după Orbis. 

Calea iudeo-crestinà este mai adâncă. Poporul lui Abraham are un pri- 
vilegiu, cel de a fi popor al lui Dumnezeu. Dumnezeu intră în istorie prin 
intermediul oamenilor aleşi, al patriarhilor, preoţilor, profeților şi regilor. 
Magnalia Dei sunt pietrele de hotar ale acestei căi ce-l descoperă pe om ca 
subiect personal liber şi responsabil, prin simplul fapt de a fi imago Dei. 
Punctul culminant al acestei căi este faptul că Dumnezeu se face om şi îşi 
aşază cortul printre noi. Mai mult de atât nu se poate. Isus din Nazaret, 
fiul Mariei, este Mesia şi Fiul lui Dumnezeu. Aceasta este minunea minu- 
nilor, punctul culminant al istoriei. Acum totul este în vederea lui Cristos. 
Apostolii sunt trimişi în lume să vestească misterul lui Dumnezeu şi mân- 
tuirea omului. Cultura greacă şi cea romană sunt asumate pentru a duce 
vestea lumii: valorile morale şi religioase ajung să aibă întâietate, iar rădă- 
cinile arborelui uman se afundă în misterul divin. Roma a ras lerusalimul 
de pe fața pământului, dar credința a ajuns la Roma, cei doi frați, Romulus 
şi Remus, le-au făcut loc lui Petru şi Paul. Aportul iudeo-creştin este hotă- 
râtor: omul îşi găseşte locul în lanțul ființei, stăpân al lumii, fiu al lui Dum- 
nezeu. Doar pe această cale omul se descoperă ca subiect, ca ființă perso- 
nală şi familială, creat pentru iubire şi în stare să iubească. 

Cele trei căi se unesc într-una sigură: Grecia cu aportul său a slujit ves- 
tirii Cuvântului făcut trup. Părinţii capadocieni sunt asimilați în tradiția 
culturală, paideia grecească, într-un proces de osmoză ce îl are ca prim 
model pe Dionisiu. Paideia greacă elenizează cultura romană, Cicero frec- 
ventează şcoala din Atena, apoi se realizează o pătrundere a evangheliei 
printre filozofi, începând cu lustin. Roma face loc popoarelor de la margi- 
nile Imperiului. Mostenirea platonică este asimilată de gânditorii creştini 
şi expusă în mod genial de către sfântul Augustin. Mai întâi cu Constantin, 


13 VERGILIUS, Eneida, VI, 852-854. 
14 HORATIUS, Epistulae, II, 1, 156. 
15 Fap 22,26. 
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iar apoi cu Carol cel Mare, societatea devine romano-creştină. Creştinis- 
mul devine plămadă culturală. 

Europa se plăsmuieşte lent prin fuziunea celor trei căi. Călugării, înce- 
pând cu sfântul Benedict, luminează, în plin Ev Mediu, vremurile întune- 
cate. Sute de mănăstiri cisterciene îl educă pe omul nou european. Rod al 
activităţii lor culturale sunt catedralele, şcolile, universitatea. Două ima- 
gini, cu ceva legendă în ele, ne ajută să înțelegem acele vremuri: sfântul 
Benedict învățându-l pe got să taie cu securea, în secolul al VI-lea, si Domi- 
nic de Guzmân plin de bucurie când un pescar îi înapoiază uscată cartea pe 
care o purta cu sine şi care i-a căzut urcând în barcă pentru a trece pe ma- 
lul celălalt al Garonnei; reprezintă expresia a două etape în Evul Mediu: 
cea agricolă şi cea a culturii cărții. Europa se făureşte deschizând drumuri 
creştine: cruciadele pentru eliberarea Ierusalimului, pelerinajele pentru 
a-l cinsti pe Petru, drumul spre Compostela pentru a se ruga sfântului 
apostol Iacob. Europa se rupe în două când Bizanțul se desparte de Roma, 
iar mai târziu, cu Luther şi celelalte despàrtiri protestante. 

Al patrulea fundament al culturii europene este ştiinţa unità cu tehnica. 
Ştiinţa, drept cunoaştere a realităţii, prin cauzele ei, este un produs gre- 
cesc înrudit cu înțelepciunea. Ştiinţa şi înțelepciunea sunt virtuţi sau însu- 
şiri intelectuale, moduri de a vedea lumea. Omul modern nu se mulţumeşte 
să contemple realitatea; aspiră la dominaţia asupra ei, punând-o în slujba 
lui. A cunoaşte înseamnă a putea. Scientia et potentia in unum coincidunt, 
afirma categoric Bacon!$. Galilei a precizat criteriul şi limitele ştiinţei mo- 
derne, reducând întreaga cunoaştere la măsura cantității. Ştiinţa porneşte 
de la experienţă, trece în experiment şi cuantificare şi poate fi comunicată. 
Lumea este o carte scrisă în limbaj matematic şi poate fi citită doar de ma- 
tematică. Tehnica este un ajutor pentru completarea simțurilor şi a avea 
experiențe şi fenomene mult mai profunde. Este mare diferența între a 
privi cerul cu ochiul liber si cu telescoapele gigantice. Dezvoltarea ştiinţei 
şi tehnicii s-a realizat, mai ales, în Europa. Occidentul a elaborat şi a răs- 
pândit în toată lumea modelul de universitate ce dă întâietate ştiinţei si 
tehnicii. 

În această conjunctură, cultura Occidentului intră într-o perioadă de 
criză gravă. Modernitatea a primit o moştenire foarte valoroasă, dar n-a 
ştiut să o pretuiasca. Criza afectează fundamentele Occidentului creştin şi 
european. Pe măsură ce se accentuează criza, temeliile îşi pierd trăinicia: 
sunt multi „nebuni” care zic în inima lor că Dumnezeu nu există (cf. Ps 13,1; 
52,1) şi încearcă să demonstreze prin trei argumente: răul există, lumea 
funcționează fără El, omul este liber; logos-ul nu este aşa şi nici realitatea 


16 Bacon DE VERULAM, Nova Atlantis, af. 27, Londra 1967. 
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nu admite o „lectură” rațională, pentru că este „absurdă”; idealul etic şi 
religios propus ca itinerar pentru homo viator a fost inventat de stoici şi de 
teologii medievali. Succesul ştiinţei şi puterea tehnicii sunt dovada imposi- 
bilitàtii transcendentei şi a adevărului relativismului, al nihilismului şi al 
abolirii omului. În această criză epocală, Europa nu are unde să pună pi- 
ciorul, nu are unde să cadă moartă. 

Acestea sunt cele trei etape ale drumului european parcurs de cultura a 
două milenii de istorie. Rădăcinile creştine au ajuns adânci, însă acum stau 
în aer. Europa este în pericol. Este nevoie să-i dăm o mână de ajutor sà se 
ridice din groapa neantului în care a căzut”. 


Prezentul noii Europe 


În lumina proiectului ca ghid şi a istoriei ca învățătoare a vieţii, suntem 
interpelati de gerundivul care grăbeşte zidirea. Este timpul să pornim la 
drum având în urmă 50 de ani de existență. Quid faciendum ? Ceea ce tre- 
buie făcut în mod fundamental în acest ceas se concretizează în aplicarea 
adecvată a principiului „unul şi cei multi”, cu ajutorul căruia atingem toate 
domeniile ființei şi ale acţiunii. Este vorba de unitatea diferitelor state 
care alcătuiesc UE şi care se identifică cu Europa, fără să-şi piardă propria 
identitate. Ca şi în cazuri analoage, ceea ce trebuie făcut are două sensuri: 
plivirea şi sădirea; înlăturarea piedicilor şi favorizarea dezvoltării europene. 
În acest caz, se aplică dilema ființei vii: ori creste, ori moare. 

Ioan Paul al II-lea a fost pasionat de viitorul Europei cu doi plămâni, cu 
cele două puternice versiuni ale culturii creştine, cea ortodoxă şi cea cato- 
lică şi cărora le-a numit patroni, la 1 octombrie 1999: sfântul Benedict şi 
fraţii Ciril şi Metodiu, împreună cu sfintele Brigita, Ecaterina de Siena şi 
Tereza Benedicta a Crucii. A acordat atenţie constantă cauzei Europei. De 
pe înălțimile Mont Blanc-ului, aşezându-se pe catedră, a trimis mesajul în 
cele patru vânturi. Odată a făcut drumul spre Santiago şi a admirat cele- 
brul botafumeiro. La amvon a ridicat glasul şi a strigat: 


Eu, Episcopul Romei şi Păstor al Bisericii universale, de la Santiago, strig cu 
iubire către tine, veche Europă: Regăseşte-te pe tine! Fii tu insati! Redescope- 
rà-ti originile! Reînsufleteste-ti rădăcinile! (...) Reconstruieste-ti unitatea 
spirituală!!8 


Misiunea de corectare a devierilor, de errata corrige, implică revizuirea 
în profunzime a căilor strâmbe ale modernităţii. Cultura iluministă se 


1 Cf. B. Monpin, Una nuova cultura per una nuova società, Roma 1989. A. LOBATO, El 
eclipse de Dios en la cultura actual, Comillas, Madrid 1992. 

18 Joan PAUL AL II-LEA, 9 nov. 1982, apud S. GrYGHEL, „Europa, ravviva le tue radici”, în 
Culture, incroyance et foi, 151-161. 
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îndepărtează lent de transcendentà. Se refugiază în antropologie, fără sà 
țină seama că nu este posibil un răspuns la întrebarea despre om fără o 
ontologie şi fără o teologie. Uitarea fiinţei a lăsat filozofia pradă intemperi- 
ilor. Izgonirea metafizicii ajunge, în mod fatal, la nihilism”. 

În privinţa a ce trebuie făcut din punct de vedere pozitiv, este nevoie să 
începem cu sufletul. Prima antropologie a Occidentului este tratatul lui 
Aristotel Despre suflet, act prim şi formă a trupului. Omul nu se reduce la 
procesul de evoluţie a materiei şi a vieţii. Credinţa creştină a fost ca un 
suflet al Occidentului, pentru că a fost plămada care a transformat cultura. 
Sufletul omului, ca formă emergentă, însufleteste şi dă sens corporalitàtii. 
Papa Benedict al XVI-lea îndeamnă la a da o viata nouă Europei şi culturii 
ei prin „revărsarea” suplimentului de suflet pe care-l căuta Bergson, ur- 
mărind izvoarele moralei şi ale religiei, tocmai cele lăsate deoparte în uni- 
versitàti, ca fiind amândouă „afaceri private”. Înțelegerea adecvată a sufle- 
tului omului a fost una dintre temele preferate de Toma la tratarea despre 
ființa umană”. Printr-o recuperare a sufletului se pot pune temeliile dialo- 
gului de amploare universală cum ar fi lex naturalis, deschiderea nous-ului 
față de adevăr, fundamentul libertății şi demnitatea ființei personale. În 
toate aceste probleme există rădăcini creştine. 

Gerundivul De Europa condenda ne întreabă despre cele două fațete ale 
realității europene, cea vie şi cea moartă ale Europei în devenire. Edifica- 
rea Europei cere o mare cantitate de elemente şi un ajutor ceresc deosebit. 
Psalmul 126 exprimă acest lucru foarte limpede: „Dacă Domnul n-ar zidi 
casa, zadarnic ar trudi cei care o zidesc”. Înseamnă cà Europa viitorului 
are nevoie de Dumnezeu şi de ajutor, de oameni politici de talia întemeie- 
torilor. Europa are nevoie de europeni adevăraţi. 

Ajunsă la această „nuntă de aur”, realitatea Europei este totuşi ambi- 
guă şi, de aceea, deconcertantă. Nu putem limita noua Europă la domeniul 
economic, ştiinţific, tehnic sau politic. Proiectul trebuie să țină seama de 
aceste dimensiuni, însă trebuie să fie integral, iar acest lucru cere o antro- 
pologie care sà dea un răspuns întrebării despre om şi destinul său. Ființa 
umană are o demnitate unică, anterioară şi superioară statelor. Fiecare 
stat îşi are propria istorie care trebuie respectată. UE nu vine să despoaie, 
ci să ajute fiecare națiune în parte. Când s-au împlinit 50 de ani de la De- 
claratia universală a drepturilor omului, Ioan Paul al II-lea invita ONU să 
mai facă un pas în următorii 50 de ani, trecând de la drepturile individului 
la domeniul drepturilor popoarelor, a căror uitare are ca urmare motive de 


19 Enciclica Fides et Ratio, nr. 45-48, descrie etapele acestei devieri a filozofiei moderne. 
2 Cf. A. LOBATO, L’anima nell’antropologia di S. Tommaso d’Aquino, Studia PUST, nr. 
28, Roma 1987. 
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război?!. Această critică este un ajutor şi este valabilă pentru programul 
Europei viitoare. Două lucruri concură la fenomenul de atracție care astăzi 
menține Europa: bunăstarea şi libertatea. Însă este o Europă mutilatà cea 
a comercianților, a falselor drepturi, a hegemoniei politicienilor, este un loc 
al contradictiilor. Apoi, în vreme ce proclamă drepturi, sprijină cultura 
morții prin avort şi eutanasie, optează pentru relativism moral şi religios 
şi neagă tot ce ar fi absolut şi transcendent. De aceea este laicistà şi nu 
suportă să i se amintească de rădăcinile ei creştine. 

Noua Europă este posibilă dacă într-adevăr există europeni care să asume 
tradiția milenară şi să o ducă înainte. Misiunea care trebuie asumată este 
de proporţii: unitatea naţiunilor, a culturilor, a familiilor şi a indivizilor. În 
schimb, dacă nu-şi recapătă sufletul, Europa este asemenea cuiva care s-a 
înecat. Ca să se întoarcă la starea ei normală, este nevoie ca cineva să o 
ajute să-şi scoată apa care i-a înecat plămânii şi să-i sufle aer care să o în- 
sufleteascà. Noua Europă are nevoie de temelii cu valoare absolută, care 
trebuie să fie acceptate de toate statele. Cultura diferitelor națiuni cere 
cultivarea şi promovarea limbii națiunii şi a etniilor. 

Europa cu doi plămâni, a popoarelor slave, latine şi germanice, la cea 
de-a 50-a aniversare, s-a reunit la Berlin şi a semnat un document în care 
se constată impasul actual şi se propune un nou statut. În acest document 
se afirmă că 


Europa a reprezentat timp de mai multe secole o idee, o speranţă de pace şi 
înțelegere. Această speranță s-a împlinit. Unificarea europeană a făcut posibile 
pacea şi prosperitatea. A dezvoltat un sentiment comunitar şi a înlăturat ceea 
ce ne separa (...) Datorită dorinței de libertate a popoarelor din Europa Centrală 
şi de Est, divizarea nefirească a Europei aparține acum trecutului”. 


Politicienii îşi folosesc stilul retoric şi metodele pentru a acomoda realita- 
tea la punctul lor de vedere parțial. Aldo Moro spunea că retorica în politică 
înseamnă realizarea unor „echilibre instabile sau convergente paralele”. 

Europa viitorului este o anumită utopie concretă şi necesară. Papa Be- 
nedict al XVI-lea nu a vrut să lase să treacă această aniversare fără să 
arate ce prisoseşte şi ce lipseşte în proiectul Europei în devenire. Proiectul 
Constituţiei a fost pe bună dreptate respins de doi membri ai UE. Aşa cum 
arăta deja Ioan Paul al II-lea, în Europa există o anumită „apostazie” de ea 
însăşi, ca şi cum i-ar fi ruşine de trecutul ei. A întreprins un demers demo- 
grafic care poate duce la ieşirea din istorie, nu i-a ascultat pe cetățeni, nu 
a ţinut seama de identitatea constituită de ansamblul de valori universale 


21 Cf. A. LOBATO, „Nuevos horizontes de los derechos humanos”, Angelicum (1996) 
185-216. 
2 Declaraţia de la Berlin, Prolog. 
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făurit de creştinism. Aceste valori sunt sufletul bătrânului continent, sunt 
universale şi absolute, aparţin identităţii Europei. UE trebuie să recunoască 
existența naturii umane stabile şi permanente, izvor al drepturilor comune 
tuturor persoanelor şi, de asemenea, obiectia de conştiinţă fata de violarea 
acestor drepturi. Creştinii ştiu că omul este prima cale pe care o străbate 
Biserica. De aceea, ei trebuie să contribuie la edificarea „unei noi Europe, 
realistă, dar nu cinică, bogată în idealuri, fără soluţii naive şi false, inspi- 
rată din adevărul peren şi dătător de viata al evangheliei”. 


2 BENEDICT AL XVI-LEA, Alocutiune la sinodul episcopilor, 24 martie 2007. 


I LAICI NELLA CHIESA ANTICA: IDENTITÀ E RUOLI. 
INDIVIDUAZIONE DI AREE DI LAICITA 


Ottorino PASQUATO 
Pontificia Università Salesiana, Roma 


La complessità delle fonti antiche e la ricchezza della bibliografia mo- 
derna caratterizzano lo studio sulla laicità e i laici nell’antichità cristiana. 
D'altronde, le esperienze attuali permettono una lettura più completa de- 
gli stessi dati del passato, mentre la conoscenza delle esperienze storiche 
illumina la riflessione sul presente. Infatti: ,,La storia è inseparabile dallo 
storico”, come afferma il grande storico francese H.I. Marrou!. 

Basti citare i Jalons pour une théologie du laicat, di Y.M.-J. Congar del 
1953, i documenti autorevoli del Vaticano II, dalla Lumen gentium (IV, 
30ss.) alla Gaudium et spes (IV, 43, 48), l’ampio dibattito che ne è seguito, 
confluito nel VII Sinodo Ordinario dei Vescovi sul tema Vocazione e missi- 
one dei laici nella Chiesae nel mondo, del1987, che ha portato all’Esortazione 
Apostolica post-sinodale Christifideles laici del 1988, nonché gli studi 
sull’argomento usciti fino ad oggi. 

Se, poi, l’esperienza del laico cristiano fu sempre presente lungo i secoli, 
la riflessione su di essa si € andata intensificando solo ultimamente. Al ri- 
guardo, emergono due ipotesi ermeneutiche diverse, relative alle testimo- 
nianze patristiche e alla condizione dei laici nell’antichita cristiana. A. Faivre? 
rileva „due secoli circa di cristianesimo senza laico”? (dal NT a Clemente 
Alessandrino) e il periodo neotestamentario, i „bei tempi in cui non c'erano 
né chierici né laici”4, in contrapposizione a un’insanabile antinomia tra 
clero e laicato dei secoli successivi, „il popolo di Dio scisso in due”. La maggior 
parte degli studiosi non convengono con tali conclusioni. 

I testi di laïkós documentano verso il 200 una tendenza a stabilire i laici 
come categoria a sé stante, distinta dal clero. E quanto dimostra P Sinis- 
calco®, sostenendo inoltre che la laicità è presente fin da Cristo e dagli inizi 


1 La conoscenza storica, Bologna 1997, 43. 

? Cf. A. FAIVRE, La naissance d'une hiérarchie. Les premiers étapes du cursus clérical, 
Paris 1977 şi IDEM, Ordonner la fraternite. Pouvoir d’innover à l’ordre dans l’Eglise ancienne, 
Paris 1992. 

3 I laici alle origini della Chiesa, Cinisello B., Milano 1986, 241. 

4 I laici alle origini della Chiesa, 13. 

5 I laici alle origini della Chiesa, 59. 

6 „I laici nei primi secoli del cristianesimo”, in Il laicato nella Bibbia e nella storia, 
Roma 1987, 94-95. 
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della Chiesa, come distinzione tra Chiesa/mondo e, in quanto tale, essa è il 
fondamento della giusta impostazione della questione del laicato”. Prefe- 
riamo trattare prima dei laici e poi della laicità. 


I. I LAICI NEL CRISTIANESIMO ANTICO 


Il termine „laico” deriva dal greco laik6s e dal latino laicus; esso provi- 
ene dal sostantivo lads (= popolo)’. Se AT separava sacerdozio e laicato 
(culto e vita), nel NT con Cristo è venuta la comunione fraterna, la 
corresponsabilită e l'obbedienza. Tali elementi sono passati nella Chiesa 
primitiva. 


1. Nelle II secolo. I Padri Apostolici 


E nell’Ep. ai Corinti (fine secolo I) di Clemente romano che compare per 
la prima volta il termine laïkós (,,L’uomo laico è legato agli ordinamenti 
laici”, 40, 5). Esso è collegato al sostantivo lads, popolo; il suffisso -ikos è 
categorizzante e significa ciò che appartiene al popolo. Lads in base ai pa- 
piri egiziani può significare: popolo/gente, popolazione indigena e i conta- 
dini sudditi del re; indica una categoria di persone’. Esso comporta il ris- 
petto dell’ordine voluto da Dio nella Chiesa; ognuno deve porre un’azione 
diversa rispetto a quelle di altre membra del corpo, che esige l’unità. In 
Clemente romano, laico unito a lads indica ciascun membro del popolo di 
Dio, che co-spira nell’unico Spirito all’unità, offrendo la liturgia della vita 
col carisma che gli è proprio”. 

Così pure in Ignazio d’Antiochia (inizio sec. II) e in Giustino (dopo la 
metà del sec. II). Il battesimo elimina, però, ogni possiblità di separazione 
nella comunità. In questo tempo prevale un forte senso dell’unità della 
Chiesa e della novità del cristianesimo (,,stirpe nuova”) in contrapposizione 
al vecchio mondo pagano. Non vengono rilevate le distinzioni delle funzioni 
nel popolo di Dio. In conclusione, nei Padri Apostolici i laici sono compagi- 
nati tra loro nell’unico corpo di Cristo, distinti dalla gerarchia, uguali nel 
battesimo, stanno al proprio posto, in diaconia. 


7 I laici nei primi secoli del cristianesimo”, 104. 

8 Cf P SinIscatco, „Laico”, in NDPAC, II, 2725-2731. 

° I. DE LA POTTERIE, „Origine e significato primitivo del termine «laico»”, in I. DE LA PoT- 
TERIE — S. LvonneT, Roma 1971?, 17-19. 

10 F BERGAMELLI, „I Padri Apostolici (I e II secolo)”, in Laici e laicità, ed. E. DAL CovoLo 
et All., Milano 1995, 47-105; qui, 66. 
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2. Nel III secolo la situazione muta 
2.1. In Occidente 


Agli inizi del III secolo, la situazione storica è diversa. In area latina 
cristiana, appare con Tertulliano il vocabolo laicus. Tra i laici, egli celebra 
i confessori e martiri, dotati di carismi e per i martiri s'aggiunge il dono 
della profezia. Con lui. la Chiesa istituzionale inizia il suo confronto con 
quella dello Spirito. Tutte le Chiese sono fondate sugli apostoli, ma com- 
pongono una sola Chiesa nel segno della tradizione e dei vescovi successori 
degli apostoli (cf. De praescriptione). Ma, apertosi al montanismo, rifiutata 
la Chiesa/istituzione, Tertulliano aderisce solo ad una Chiesa dello Spirito, 
la cui potestas risiede nei nuovi profeti (De pudicitia). 

Gli scritti di Cipriano, più tardi, vescovo di Cartagine, verso la metà del 
sec. III, attestano una Chiesa gerarchizzata, con la distinzione tra presbi- 
teri e plebs, che interviene in momenti importanti della comunità ecclesiale 
col suo consenso. 

Nel III secolo, si profila una Chiesa più chiaramente istituzionalizzata, 
sollecitata in ciò dall'aumento dei fedeli a motivo del periodo di pace e di 
tolleranza, ma, oltrettutto, dall’influsso della società romana strutturata 
verticalmente. Ciò non pare essere dovuto ad una contrapposizione di prin- 
cipio chierici/laici, ma semplicemente dovuto all’emergere a fine IT/inizio 
III secolo della categoria dei laici accanto a quella dei presbiteri e diaconi: 
rimase viva l’appartenenza di tutti ad un unica realtà di comunione in 
forza del battesimo in Cristo. Quanto detto è confermato dal contributo dei 
laici nell’elezione dei vescovi e dal ruolo decisivo che laici e laiche, uomini 
e donne, hanno avuto nell’evangelizzazione dei pagani con l’annuncio e la 
testimonianza. 

In sintesi, in area cristiana latina, il popolo cristiano si presenta come 
organismo compatto, in cui, però, compaiono il vescovo, il presbitero, il 
diacono, il catecheta, il martire. 

In Cipriano, la gerarchia ecclesiastica appare più compresa del proprio 
ruolo col suo potere decisionale in netta distinzione con la plebs, che tutta- 
via è interlocutrice del vescovo e ha un suo proprio peso nelle decisioni. 
Anche se clero e laici sono in funzione l’uno dell’altro, tuttavia il processo 
verso una svalutazione del laicus o plebeius è ormai avviato". Il solco 
diverrà via via più profondo fino all’irrigidimento della societas christiana 
già nel IV secolo. 


1 E. Zocca, „I Padri latini (fine II e III secolo)”, in Laici e laicità, 150-230; qui: 220-223. 
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2.2. In Oriente 


Gli alessandrini, Clemente e Origene, si pongono in un orizzonte di uni- 
versalismo e in una prospettiva globale di Chiesa come popolo di Dio, come 
realtà spirituale e mistica, formata dall’insieme di tutti i credenti. 

In Clemente Alessandrino, compare solo in tre passi il termine laïkós, 
ossia „comune, volgare, diffuso” (Ped. 2, 93, 2); „uomo comune” (Strom. 3, 
90, 1) e „gente profana, senza accesso all’interno del tempio” (ibid. 5, 33, 3: 
laiké apistia). Si rileva un cristiano, membro del popolo nuovo, redento dal 
Logos incarnato e parte della Chiesa. Al centro c’è il Padre, amante 
dell’uomo (filantropo), che vuole salvare e il Logos che insegna. Il credente 
esprime il culto a Dio sia nelle cose divine sia nella cura degli altri”. 

In Origene, emerge il servizio della Parola ai fratelli come elemento fon- 
damentale della sua vita e della sua attività, in cui spicca il fascino della 
sua parola amica a Cesarea nel discorso di Gregorio il Taumaturgo!. Ori- 
gene propone agli allievi/amici ciò che ciascun filosofo ha insegnato di vero 
e di utile. I suoi destinatari sono laici colti, ma anche simplices. Per Origene, 
è la Parola che edifica il popolo di Dio, popolo nuovo, la Chiesa, in cui i fe- 
deli ricevono un'esistenza di figli. Egli rileva che nella Chiesa le distinzioni 
sono per lo svolgimento della funzione stessa e non sono indicative di 
santità. Il popolo di Dio è un insieme/comunione, non entità basata su ru- 
oli e distinzioni. Il ruolo non garantisce la salvezza. 

Origene assegna al laico di servire la parola con gli strumenti tecnici 
(technai)aluipropri,lagrammatica, laretorica,l’eloquenza: cosìl’insegnamento, 
che prolunga la presenza di Dio nella storia, permette di celebrare il culto 
di Dio. Origene è sensibile alla presenza di un sacerdozio regale di tutti, 
come pure a una condizione di „laico” di tutti. Il laico è il „santo”, ossia il 
battezzato, il fedele, insieme peccatore, bisognoso di perdono. Egli invita 
ciascuno a rispettare la propria funzione nell’adempimento dei corrispon- 
denti doveri! 


3. Nel IV secolo: tra gerarchizzazione della Chiesa e monachesimo 


Con la ,,svolta” costantiniana, la legislazione di Costantino attribuisce 
privilegi ai ministri ordinati entro un loro status e un cursus, ora più precisato, 
cui s'accompagna un crescente numero di presbiteri. Si giunge così a una 
diminuzione di funzioni e servizi da parte dei laici. 


12 O. PASQUATO, „Crescita del cristiano in Clemente Alessandrino. Tra ellenismo e cristi- 
anesimo: interpretazione storiografica di H.I. Marrou”, in Crescita dell’uomo nella cateche- 
si dei Padri (Età prenicena), ed. S. FELICI, Roma 1987, 57-71. 

13 Cf. GREGORIO TAUMATURGO, Discorso a Origene, 73-92, ed. E. MAROTTA, Roma 1983, 64-68. 

14 Cf. M. G. Branco, ,,I Padri greci del III secolo: Clemente e Origene”, in Laici e laicità, 
231-277. 
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In reazione ad un clero secolarizzato, sorgono espressioni vive di vita 
monastica, che trovano fondamento sulla valorizzazione del battesimo: il 
monaco primitivo voleva essere cristiano perfetto e basta, animato da un 
forte sentimento escatologico. „Al prevalere di un clero che emargina il 
laicato”, la spiritualità diventa monastica e „finisce per ridurre «in minorità» 
il laicato, impedendo che si creino le condizioni necessarie per lo sviluppo 
delle potenzialità sue proprie”. 


4. Dal secolo V in poi 


Col tramonto dell’impero romano (476) in Occidente, scompare, ol- 
trettutto, quasi ovunque il sistema scolastico classico. La cultura ora è in 
mano ai clerici e ai monaci col sorgere delle scuole monastiche, episcopali 
e, poi, parrocchiali, per l’istruzione e la formazione religiosa e anche lette- 
raria elementare dei giovani aspiranti allo stato monastico o ecclesiastico. 
Il distacco dei laici dai clerici cresce. La stessa lingua ne rimane segnata: 
litteratus equivale a clericus; illiteratus o idiota o rudis a laico. 

La coscienza di essere un unico popolo di Dio, però, è sempre viva. I laici 
nel loro triplice munus di sacerdoti, profeti e re, hanno una loro collocazi- 
one all’interno dell’unica comunità ecclesiale, anche di fronte ai presbiteri 
e agli stessi vescovi. 

Ancora nel sec. VIII, con Beda il Venerabile, il tema dei laici sarà in pieno 
sviluppo. I sacramenti dell’iniziazione cristiana saranno visti come rinas- 
cita e triplice unzione, sacerdotale, profetica e regale o come nuova Pente- 
coste in forza di una nuova epiclesi (hom. II, 7: CCL 122, 231). I laici sono 
inseriti in una Chiesa in sviluppo (ecclesiogenesi) presso nuovi popoli, una 
Chiesa storica, reale (mixta: mysterium lunae), in lotta coi pagani ed ere- 
tici, coi rudes e i carnales!f. 

Concludendo questa prima parte riguardante il laici, precisiamo che la 
comprensione di questi dati storici richiede una distinzione tra il livello 
sociologico, in cui si verifica una separazione tra lo stato clericale, monas- 
tico e laicale e il livello spirituale nel quale non hanno luogo sostanziali 
situazioni di disuguaglianza. Qui permane la sostanziale unità del popolo 
di Dio”. 


15 P SINISCALCO, ,, Laico”, 27-29. 

16 Stor. Eccl., V, 21, 544; cf. O. Pasquato, „Beda il Venerabile”, in Dizionario di Mistica, 
ed. L. BorieLLO et All., Città del Vaticano 1998, 215; G. CAPUTA, Il sacerdozio comune dei 
fedeli in san Beda il Venerabile, Roma 2002. 

11 P SINISCALCO, ,, Laico”, 2730. 
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II. LAICITÀ NEL CRISTIANESIMO ANTICO 


Diamo della laicità non tanto una definizione, ma una descrizione, da 
cui emergono i suoi elementi costitutivi, che si riconducono al rapporto 
Chiesa/mondo e pertanto fedeli laici/mondo. 


1. La laicità in sé 
1.1. Alcuni principi orientativi 


In primo luogo, in Gesù Cristo, il Dio/uomo, Dio è entrato tutto nella 
storia e la storia è entrata in Dio, ma attende di essere compiuta da parte 
dell’uomo. Ora, afferma Congar, il laico „€ colui che per il quale le cose 
esistono e la loro verità non è come divorata e abolita da un rinvio 
superiore”, 

Inoltre, è centrale il rapporto Cristianesimo/mondo, consistente nel ri- 
conoscere l’autonomia e la consistenza della creazione, il rispetto verso il 
mondo, altrettante componenti della laicità, che, come scrisse Paolo VI è, 
anzi, una proprietà di tutta la Chiesa, che ha: „ha un’autentica dimensione 
secolare, inerente alla sua intima natura e missione, la cui radice affonda 
nel mistero del Verbo Incarnato, e che è realizzata in forme diverse per i 
suoi membri”! Il battesimo fonda l’uguaglianza fondamentale di tutti i 
cristiani ed è proprio dei fedeli laici di „cercare il regno di Dio trattando le 
cose temporali e ordinandole secondo Dio” (LG 31). 

Il cammino incerto, ma ininterrotto della laicità nei primi secoli mirò a 
un giusto rapporto della Chiesa col mondo, dell’anima col corpo dell’Ad 
Diogneto, dell’evangelico lievito nella massa, del seme: „contribuire, quasi 
dall’interno a modo di fermento, alla santificazione del mondo” (LG IV, 31). 
La laicità è presente fin da Cristo e dalla nascita della Chiesa, anzi si ma- 
nifesta nell’atto stesso della creazione. La laicità, col rapporto di distinzione 
Chiesa/mondo, sta alla base dell’impostazione stessa del laicato, in antitesi 
col clericalismo. Se la laicità è rapporto di libera fruizione e interazione fra 
uomo e mondo”, è da dire che non solo il cristianesimo antico offrì notevoli 
aree di laicità, ma anche che esso fondò la laicità come espressione, il cui 
diritto viene oggi così fortemente rivendicato: rapporto uomo/stato (laicità 
della politica), uomo/natura (laicità del mondo), uomo/conoscenza (laicità 
della scienza). 


18 Jalons, 45. 

19 Discorso ai membri degli istituti secolari: AAS 64 (1972) 208. La citazione è presa da, 
Giovanni PAOLO II, Esortazione apostolica post-sinodale Christifideles Laici, 15. 

2° B, FORTE, Laicato e laicità, Genova 1986? , 57-58. 
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Notiamo che il carattere cristiano del laico, la connessione della grazia 
di Cristo mediante il triplice munus sacerdotale/profetico/regale derivante 
dal battesimo, genera la missione (Ad Gentes VI, 36)”. I due grandi temi 
(laicità e laici) nell’antichità cristiana corrispondono alle due Costituzioni 
LG e GS del Vaticano II. 


2. L’alterno destino della laicità nell’antichità cristiana 


Nel periodo precostantiniano (I-III secolo), l’influsso di correnti dualiste 
platoniche e stoiche portano alla svalutazione delle realtà terrene, per cui 
dentro la Chiesa c’è chi non vuole rapporti coi pagani e dal IV secolo, per 
altro verso, si verificano forme di rigorismo esasperato in seno all’ascetismo 
(stiliti); fuori della Chiesa, gli gnostici dualisti disprezzano l’elemento ma- 
teriale: è una tendenza di svalutazione dei valori della laicità. 

Nel periodo costantiniano (sec. IV), in un primo tempo, con la svolta 
costantiniana, una visione religioso/teologica della politica secondo un mo- 
dello teocratico riporta a forme pagane e giudaiche d’intendere il potere 
politico. In un secondo tempo, si profila un modello di Chiesa ,,monofisita”, 
che si presenta come società onnicomprensiva, con volontà di intervenire 
anche in materie profane. È una tendenza di confusione della sfera politica 
e religiosa”. 


2. Aree di laicità 


La laicità presente nella Bibbia prova il suo legame profondo con 
l’essenza stessa del cristianesimo fin dai primi secoli. 


2.1. Gli apologisti 


Essi, laici, reagiscono alla provocazione dei pagani che rinfacciano ai 
cristiani il disinteresse, l’ostilità, anzi la rovina stessa del costume degli 
antenati (mos maiorum), causata dalla loro nuova fede in Cristo, per cui i 
cristiani avrebbero scosso nei suoi stessi cardini il mondo antico. Le accuse 
implicano il rapporto Chiesa/mondo e di conseguenza la laicità. Di qui la 
riflessione degli apologisti e la testimonianza d’impegno laicale dei laici. 

A Roma, a metà del II sec., l’apologista Giustino (1° e 2° Apologia) apre 
al dialogo con cristiani, pagani colti e col Dialogo con Trifone anche coi 
giudei. La sua attenzione e rispetto verso le filosofie antiche greche gli fa 
scoprire i „semi del Verbo” (semina Verbi), tanto da non esitare ad assu- 
merli come cristiani. Laicità a livello filosofico! 


21 Cf. P SINISCALCO, „I laici nei primi secoli del cristianesimo”, in P VANZAN, ed., Il laicato 
nella Bibbia e nella storia, A.VE., Roma 1987, 104-105. 
22 Cf G. Lazzati, Laicità e impegno cristiano nelle realtà temporali, Roma 1985, 123ss. 


40 DIALOG TEOLOGIC 19 (2007) 


Ad Antiochia, Teofilo, suo contemporaneo (piu catecheta che apologista) 
nella sua catechesi missionaria al pagano Autolico (Ad Autholicum), si serve 
del metodo inculturato basato sulla facoltà visiva, tipica dei greci con le 
immagini degli „occhi dell’anima”, dello „specchio dell’anima” e della „te- 
rapia visiva”, il tutto percorso da vivide sensazioni visive. 

A Roma, ecco ancora, a fine Il/inizio III secolo, il testo anonimo A Diog- 
neto, in cui i cristiani inseriti nel mondo appaiono come fermento nella 
massa, attenti però a discernere aspetti positivi e negativi”. Il popolo dei 
cristiani attraversa tutti i popoli: ,,I cristiani non si distinguono dagli altri 
popoli, né per territorio, né per lingua, né per vestiti. Essi non abitano città 
loro proprie,... né conducono uno speciale genere di vita” (5,1-2). Tuttavia 
la loro presenza nel mondo rappresenta un paradosso: „Abitando in città 
greche o barbare..., e adattandosi agli usi del paese..., danno esempio di 
una loro forma di vita sociale meravigliosa, che, a confessione di tutti ha 
dell’incredibile” (5,4). Solo in questo si diversificano dagli altri. „Ogni terra 
straniera è patria per loro, e ogni patria è per loro straniera” (5,5). Ne ac- 
cettano le leggi „ma col loro tenore di vita superano le leggi” (5,10). 

La sintesi dell’anonimo autore arriva come un fulmine: „Per dirla con 
una parola, i cristiani sono nel mondo ciò che l’anima è nel corpo” (6,1). 
Come il rapporto tra anima e corpo, anche quello tra cristiani e il mondo, è 
di convergenza e di contrasto: il mondo, corpo, offre la possibilità ai cristi- 
ani, anima, di rendere visibile la propria azione di dare forma al mondo. 
Anzi: ,,L’anima è racchiusa nel corpo, ma essa stessa sostiene il corpo: an- 
che i cristiani sono trattenuti nel mondo come in una prigione, ma essi 
stessi sostengono il mondo” (6,7). La presenza dei cristiani nel mondo eser- 
cita l’azione del sale, impedisce che i valori del mondo si corrompano. Tutto, 
comunque, si svolge in un impegno di incarnazione, ma con un occhio ri- 
volto alla trascendenza: secolarizzazione laicista e fuga dal mondo sono 
due modi di tradire la laicità. Anche gli altri apologisti sono nella stessa 
linea, sebbene se in modo meno sistematico. 

Tertulliano, in Africa, da cattolico, è per un pieno inserimento nella 
società civica? e sottolinea l’accettazione dei frutti della creazione da parte 
dei cristiani”. 

Per Minucio Felice, il culto cristiano si celebra nello spirito stesso 
dell’uomo col suo giusto uso del mondo. L’uomo esercita il suo sacerdozio 
mediante la giustizia, l’onestà e l’aiuto del prossimo: ,,Questi sono i nostri 
sacrifici, questi sono gli oggetti sacri a Dio: così tra noi è più religioso colui 


28 Cf. il commento di H.-I. Marrou in SC 33bis (1965). 
24 Apol., 37: CCL 1, 147-149. 
25 Apol., 42. 
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che è più giusto» (Octavius, 32, 3). Tutte le apologie di autori cattolici ac- 
colgono le realtà del mondo. 


2. I primi cristiani e le istituzioni politiche”. I martiri 


Le comunità cristiane del II secolo seguono nei confronti dell’impero 
romano due linee. La prima è quella dell’inconciliabilità, che è quella di 
Tertulliano: ,,Per noi che siamo freddi e lontani da ogni passione di gloria 
e di onori, non c’è necessità alcuna di formare un organismo politico: nulla 
ci è più estraneo della cosa pubblica. Noi conosciamo una sola istituzione 
pubblica, il mondo”?. 

La seconda linea è quella della collaborazione, propria dell’apologista 
Giustino che all’imperatore Antonino Pio e ai suoi due figli adottivi scrive: 


Dovunque, prima di tutti cerchiamo di pagare tributi e imposte a coloro che 
sono stati incaricati da voi, come siamo stati ammaestrati da Cristo (cf. Mt 
22,16-21) (...) Perciò noi adoriamo Dio solo, ma per il resto a voi serviamo con 
gioia, riconoscendovi re e principi degli uomini e pregando, perché sia trovata 
in voi una mente saggia insieme a una sovrana potenza. 


Per il III secolo nell’atteggiamento degli imperatori Severi, che accolgono 
la collaborazione dei laici cristiani, troviamo il contraccambio: 


[Settimio] Severo, padre di Antonino [Caracalla], fu riconoscente verso i cristi- 
ani (...) Severo non solo non danneggiò donne e uomini di rango senatorio, pur 
sapendo che erano cristiani, ma li rese illustri con la sua testimonianza, e resis- 
tette al popolo che infuriava contro di noi”. 


Per quanto riguarda i martiri, premettiamo che i cristiani si trovavano 
a vivere in una civitas accentuatamente sacrale. Pur affermando la propria 
coscienza cristiana, essi osano contrapporre coraggiosamente l’ambito ci- 
vile a quello religioso. Il cristianesimo fonda la libertà di coscienza con un 
rapporto desacralizzato e, perciò, libero e laico con le istituzioni, senza 
rinnegare il rapporto creaturale con Dio, cui solo spetta il culto. Il mondo 
non è Dio, ma creatura“. 

I martiri avevano la chiara consapevolezza che ciò comportava la pena 
capitale, dato il sistema politico che univa strettamente le due sfere. Tre 
esempi sono sufficienti. 


2% Cf E. DAL Covoto, „I primi cristiani dinanzi alle istituzioni politiche”, in Laici e laicità, 
330-369. 

27 Apologetico, 38, 3 (ed. Dekkers): CCL 1, 149. 

28 Prima Apologia, 17. 

29 TERTULLIANO, A Scapula, 4, 5-6. 

3 Cf E. Zocca, „I Padri latini (fine II e III secolo)”, in Laici e laicità, 150-230; qui: 
224-225. 
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Negli Atti del martirio di San Policarpo (a. 155), vescovo di Smirne, i 
magistrati romani ricorrono al curioso tentativo di convincere i martiri che 
gli atti di culto loro comandati costituiscono una pura e semplice formalità, 
che permettono loro di salvare la vita: atti di culto contrari alla fede cristi- 
ana sono ridotti a semplici atti politici. Ma il cristiano, rifiutandoli, ne svela 
la natura religiosa, incompatibile con la fede cristiana. Le due sfere vengono 
così separate: il suo onore all’imperatore può spingersi fino là dove esso 
non si oppone all’onore da darsi a Dio: Laicità! 

Gli Atti dei martiri San Giustino e i sei compagni* (m. 164), arrestati 
nella scuola a Roma, presentano chiara la distinzione tra il fatto di frequen- 
tare la scuola di Giustino e quello di essere cristiani. In ciò, sono legittimate 
aree di laicità anche per i cristiani. Pur nella consapevolezza, che li spinge 
a morire, della irriducibilità cristianesimo/mondo, essi sono altrettanto 
convinti della loro compatibilità. 

Negli Atti dei martiri di Scilli, in Africa (a. 180)*, il magistrato Satur- 
nino assimila il comportamento di cittadini (non rubare, pagare le tasse) 
all’atto di culto verso l’imperatore. Qui i martiri distinguono, senza sepa- 
rare, l’etica naturale in quanto comportamento civico, ossia l’atto laicale, 
dalla coerenza con la fede cristiana: c’è unità dei due gesti nella persona 
che li emette. 

Insomma, la laicità costituisce una specifica novità cristiana; tant'€ vero 
che i cristiani sono considerati come un tertium genus, una terza razza 
nell’impero romano“. 


3. Ricchezza e povertà: 
l’esegesi del ,,giovane ricco” (Mc 10,17-21) 


3.1. Nei primi due secoli sono presenti due linee esegetiche o due anime 


Gli apocrifi vi scorgono la via della salvezza nella sequela povera di 
Gesù, da cui il binomio: lasciare/seguire. I Padri Apostolici, da parte loro, 
vi vedono il comando di praticare l’amore nella condivisione coi poveri, 
imitando l’amore al prossimo di Gesù. Nella prima lettura: la povertà come 
virtù; nella seconda: povertà/indigenza, la cui ingiustizia spinge alla 
solidarietà (cf. Atti 4,34-35)*. 


31 S. COLOMBO, Atti dei martiri, S.E.I., Torino 1928, 48-56. 

32 S. COLOMBO, Atti dei martiri, 62-66. 

33 S. COLOMBO, Atti dei martiri, 91-93. 

34 TERTULLIANO, Ad nationes, I, 8, 1: CCL 1, 21. 

35 Cf. G. VISONÀ, „Povertà, sequela e carita...”, in «Per foramen acus». Il cristianesimo 
antico di fronte alla pericope evangelica del «giovane ricco», ed. Bruno MaccionI — PF. Piz- 
ZOLATO, Milano1986, 3-78. 
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Agli Apocrifi, nella rinuncia radicale alle ricchezze, s'accompagna il 
Vangelo di Tommaso, 110: ,,Gesù disse: Colui che ha trovato il mondo ed è 
diventato ricco, rinunci al mondo”. 


3.2. L’esegesi del ,,giovane ricco” in Clemente e Origene 


Loro destinatari sono persone ricche di Alessandria, cui commentano la 
pericope, Clemente in C’é salvezza per il ricco? e Origene in Commento a 
Mt 1,15. In Clemente, l’uomo riconosce come dono di Dio le cose materiali 
a sua disposizione e evita l’idolatria del possesso; il distacco spirituale dalla 
ricchezza si fonda sul riferimento al prossimo, a favore del quale, come 
comanda il Signore, userà delle ricchezze**. Commentando Lc 16,9 nel passo 
in questione, afferma: ,,[Cosi il Signore] rivela che è ingiusto per sua natura 
ogni possesso che uno trattiene presso di sè come sua proprietà esclusiva e 
non lo mette in comune con gli indigenti”. Il punto d’arrivo di Clemente (i 
poveri) è il punto di partenza di Origene, che unisce la povertà al precetto 
ineliminabile dell’amore al prossimo?”. 

Anche riguardo la donna troviamo indicazioni significative per il nostro 
tema. 


III. LA DONNA NELLE COMUNITÀ CRISTIANE 
DEL II E III SECOLO E AMBITI DI LAICITA 


Dal IV secolo sono frequenti le affermazioni antifemministe nei Padri. 
Bisogna prendere in considerazione anche le molte altre che considerano 
la perfetta uguaglianza tra l’uomo e la donna®. D’altronde, per noi, uomini 
di una società avanzata, il ruolo della donna cristiana in quel tempo può 
sembrare precario, ma è da tener presente che esso non appariva tale a chi 
lo confrontava con quello svolto abitualmente dalla donna nella società 
pagana del tempo?°. C’é però da rilevare che, se il cristianesimo non cambiò 
subito le condizioni della donna, le conferì una dignità diversa. 


36 Cè salvezza per il ricco?, 16,3 e 13, 6. 

37 Cf. E. DAL COvoLo, „I primi cristiani di fronte alla ricchezza e alla povertà”, in IDEM et 
ALL., ed., Laici e laicità nei primi secoli della Chiesa, 295-329. 

88 C. Mazzucco, «E fui fatta maschio». La donna nel cristianesimo primitivo (secoli II-III), 
Torino 1989, VIII; cf P Witston-Kastner, A Lost Tradition. Women Writers of the Early 
Church, Lanham, [...] 1981, X; B. WrrHERINcTON III, Women in the Earliest Churches, Cam- 
bridge 1988. 

3 M. SIMONETTI, ,, Presentazione”, in La donna nel pensiero cristiano antico, Genova 
1992, 7-8. 
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In Ireneo si trovano i presupposti antropologici d’una pari dignità 
dell’uomo e della donna, fondati sulla dottrina della creazione‘, così pure 
nelle altre fonti del II-III secolo della Chiesa prenicena. 

Il ruolo, ad esempio, della moglie e della madre, in alcuni casi, dagli 
scrittori cristiani antichi è accomunato a quello dei moduli tipici della tra- 
dizione pagana. Però, troviamo modi espressivi che svelano la novità del 
matrimonio cristiano, come in Origene (In 1Cor, fr. 33): „[...] l’uomo non 
deve credere di essere superiore alla donna nelle faccende relative al matri- 
monio: tra i coniugi c’è parità e uguaglianza reciproca”. Il vescovo Policarpo 
scrive: „La donna deve amare ugualmente tutti”. La donna è esortata al 
servizio della carità fuori delle mura domestiche: aiutare i fratelli più biso- 
gnosi, le vedove, gli anziani e gli orfani, assistere i martiri, assicurarsi 
dell’ospitalità dei pellegrini. 

Così Tertulliano: 


Che coppia quella di due cristiani di un’unica speranza, di un unico desiderio, 
di un’unica norma di vita, di un unico servizio! Tutt’e due fratelli, tutt'e due 
compagni di servizio; nessuna discriminazione dello spirito e della carne, ma 
davvero due in una sola carne (Gn 2,24). E dove c’è una sola carne, c’è anche 
un solo spirito: insieme pregano..., istruendosi l’un l’altra, esortandosi l’un 
l’altra, sostenendosi l’un l’altra... Liberamente visitano i malati, sostengono gli 
indigenti. Le elemosine sono prive di preoccupazioni”. 


Se, poi, i testi encratiti rifiutano matrimonio e procreazione, i testi cris- 
tiani rilevano che la donna attraverso la maternità realizza pienamente se 
stessa. 

È da notare, in sintesi, come i ruoli della moglie e della madre, della 
vergine e della vedova, della profetessa, della diaconessa e della martire, 
risultanti dalle fonti del II e III secolo schiudono alla donna ampi spazi di 
emancipazione difficilmente immaginabili nella società pagana contempo- 
ranea“. 


40 Cf. sulla posizione di Ireneo, A. ORBE, „Gloria Dei vivens homo (Anâlisis de Ireneo, 
Adv. haer., IV, 20, 1-7”, Gregorianum 73 (1992) 205-268. 

“| Lettera ai Filippesi, 4, 2: SC 10, 208 (ed. Camelot). 

“2 Alla moglie, 2, 8, 7-8: SC 273, 148-150 (ed. Munier). 

4 Cf C. Mazzucco, «E fui fatta maschio», passim; U. MATTIOLI, „La donna nel pensiero 
cristiano antico. Sintesi e problemi”, in La donna nel pensiero cristiano antico, Genova 
1992, 365; La coppia nei Padri, Milano 1991. 
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IV. LA CREAZIONE E LA VISIONE CRISTIANA 
DEL COSMO TRA GERARCHIZZAZIONE E MONACHESIMO 


Prendiamo in esame prima la visione generale per passare poi alla con- 
cezione particolare di Crisostomo. 


1. In generale 


La mancanza del concetto di creazione (ktisis) come creazione libera fa 
delle cosmologie elleniche delle teologie, per cui il mondo o fa parte della 
divinità o è assenza di divinità, perciò da trascendere: la laicità come uso di 
valori mondani è interdetta, come lo è nello gnosticismo dualista. 

Contemporaneamente, Clemente Alessandrino, invece, sullo sfondo della 
creazione, nel confronto tra matrimonio e verginità li dichiara ambedue 
rispettosi della creazione: il matrimonio è collaborare con la creazione” e 
la verginità non è odiare la creazione né disprezzare chi è sposato”. 

Con Costantino (313), poichè il cristianesimo solidarizza col potere po- 
litico, l'autonomia dei valori laicali non appare più così chiara e, al tempo 
stesso, si riduce la prospettiva escatologica. Nell’era dei martiri, invece, 
questi affermavano con la morte l’autonomia dei valori secolari. Ora, „le 
realtà mondane vengono fortemente finalizzate, ma non al trascendente, 
non alla fede, bensì all’impianto mondano del cristianesimo, che viene a 
coincidere con la politica imperiale”‘. Diminuisce la tensione precedente 
tra cristianesimo e mondo; essa si sposta all’interno della Chiesa tra chi 
sceglie la vita religiosa e chi vive nel mondo. Le funzioni all’interno della 
Chiesa, intanto, vengono a separarsi, in un regime di privilegio del clero“. 
Eusebio di Cesarea, vescovo aulico, è perentorio: 


Nella Chiesa di Cristo furono stabiliti due stili di vita: uno [dei monaci]... che 
va al di là del comportamento umano, che non accoglie né nozze, né figli, né 
possesso (...) Quasi come celesti, disdegnano la vita degli uomini (...) L’altro 
stile [dei laici] è inferiore e più umano, accondiscende a nozze pure e alla prole, 
si occupa di affari (...) A costoro sono prescritti momenti precisi di ascesi, di 
istruzione e di ascolto della parola di Dio‘. 


4 Strom., III, 9, 66, 3: GCS 15, 226. 

15 Strom., III, 18, 150, 1: GCS 15, 244; cf. G. CASTELLI et ALL., L'uomo e il mondo, Torino 
1970. 

46 PF. PizzoLATO, „Laici e laicità nel cristianesimo primitivo”, in Laicità. Problemi e 
prospettive. Atti del XLVII corso di aggiornamento culturale dell’Università Cattolica, Vero- 
na 25-30 settembre 1977, Vita e pensiero, Milano 1977, 70. 

41 Cf. J. GAUDEMET, L’Eglise dans l’empire romain (IV-V siècles), Paris 1958, 172-179: i 
privilegi dei chierici. 

48 Demonstr. evang., I, 8, 1-4: GCS 23, 39-40. 


46 DIALOG TEOLOGIC 19 (2007) 


Qui gli atti laicali sono separati dalla religione, che non esprimendosi in 
essi, viene ricuperata in momenti a sé. 

Già dal III secolo la fuga mundi apre al movimento monastico, che ris- 
petto ai chierici non si configura quale funzione ecclesiale e rispetto ai laici 
ne rifiuta la dimensione laicale, in quanto non intende vivere nel mondo, 
né per il mondo, tanto meno secondo lo spirito del mondo‘. Non si può 
negare che l’idea di monachesimo nei Padri orientali del IV secolo risente 
della dottrina stoica. 

D’altra parte, Padri della Chiesa come Basilio (Esamerone) e Gregorio 
di Nissa%, con le loro riflessioni sul cosmo vedono il mondo non tanto come 
ambito d’azione per l’uomo, ma come un modello di riferimento per costru- 
ire in sé l’ordine celeste e spinti dall’ideale stoico dell’apdtheia tendono al 
dominio delle passioni, linea vincente nel monachesimo. 

Più tardi, nel secolo VII, Massimo il Confessore aprirà il rapporto sacrale 
uomo/mondo all’idea del lavoro come impegno laicale e azione salvifica”. 

A riguardo del monachesimo, i Padri del IV secolo, non ignorano i rischi 
di esso. Essi non rinnegano il mondo, né il rapporto uomo/mondo, ma essi 
rifiutano il male presente nell’uomo, discriminando grazia/peccato. Essi 
salvaguardano, a modo loro, i valori laicali particolarmente in Occidente 
con San Benedetto, ma anche nell’Oriente con Basilio, inserendoli nella 
vita monastica. Ciò è ancora più evidente in Basilio con l’aggancio del mo- 
nachesimo alla vita della Chiesa locale. D’altra parte, specie in Oriente, si 
„tende a restituire valore al laicato, sottolineando però più la sua affinità 
ontologica col monachesimo che la sua specificità laica”, 

Fra l’identità dei valori monastici e quella dei valori laicali, se la prima 
risulta chiara, la seconda non risulta tale, in quanto non appare la valenza 
salvifica degli atti laicali in se stessi. 


2. La concezione di Giovanni Crisostomo 


Nel rapporto col monachesimo, Giovanni Crisostomo minimizza la diffe- 
renza tra i laici e i monaci, convinto che il laico è uguale in tutto al monaco, 
eccetto che nel matrimonio*. Ciò che conta non è il luogo, nè lo stato di 


19 Y.M.-J. CONGAR, Jalons pour una théologie du laicat, 22-23. 

50 H.-I. MARROU, „Une théologie de la musique chez Grégoire de Nysse?”, in Epektasis 
(Daniélou), Paris 1972, 507-508. 

51 S. TAMPELLINI, „Massimo il Confessore”, in Introduzione ai Padri della Chiesa. Secoli 
V-VIII, S.E.I., Torino 1996, 229; cf A. KAZHDAN, „Maximos the Confessor”, in The Oxford 
Dictionary of Byzantium, New York/Oxford 1991, 1323-1324. 

52 PF. PIzzoLATO, Laicità e laici nel cristianesimo primitivo, 73. 

53 In Mt7,7:PG 57, 81. 
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vita, ma l'atteggiamento interiore™. Più numerosi, però, sono i testi che 
documentano la specificità salvifica dei valori laicali, basti pensare alla in- 
sistenza del Crisostomo sul versante della solidarietà verso i poveri, sugli 
interventi dei laici in campo pastorale, così lucidamente presentati da lui 
in passo di una omelia di commento alla lettera agli Ebrei: 


Voi potete, se volete, farvi più bene gli uni gli altri di quanto possiamo farne 
noi. Voi avete più spesso l’occasione di stare tra; voi conoscete meglio i doveri 
reciproci, voi non ignorate i vostri rispettivi difetti, voi avete tra voi più libertà, 
carità, familiarità (...) Voi potete meglio di noi, correggervi e incorraggiarvi vi- 
cendevolmente (...) Così voi renderete più facile il nostro compito, venendoci in 
aiuto, prestandoci il vostro concorso in tutto, condividendo le nostre fatiche, 
come dei compagni, adempiendo vicendevolmente la vostra salvezza nel mo- 
mento in cui ciascuno opera la propria”. 


Il laico è invitato a tessere una rete di rapporti in città nella reciprocità: 
„Dio non permette che luomo consegua la propria utilità, se non passando 
attraverso l’utilità altrui”. Peculiare del laico è la sua testimonianza nella 
città, senza fughe dal mondo”. 

L’attenzione del Crisostomo, come in genere dei Padri del IV secolo, 
all’ambiente e alla mentalità dei suoi destinatari risulta anche dall’impegno 
suo nell’ambito dell'inculturazione della fede. Non di rado egli sottolinea 
l’aspetto escatologico della vita del laico dietro la spinta di un’ascesi esi- 
gente: „fare della terra cielo”, „vivendo qui, è possibile fare tutto, come se 
fossimo in cielo”: simili espressioni aprono ad una mistica dell’azione, ma 
non lasciano facilmente leggervi un valore autonomo della vita del laico. 

Non è, però, legittimo concludere che l’unico atto specificamente laicale 
di valore salvifico sia il matrimonio, come sembrerebbe potersi dedurre. 
Bisogna tenere conto dell’evoluzione di pensiero del Crisostomo, che attra- 
versa l’arco delle sue molte opere per potere pervenire alla posizione più 
matura del suo pensiero. 


5 De virg., 4: PG 48, 536. 

55 In Hebr., 30, 2-3 : PG 63, 211-212. 

56 In 1Cor 25,4: PG 61, 211. 

57 In Mt 46, 2: PG 58, 478; In Gn XVII, 40: PG 53, 374. 

58 Cf O. Pasquarto, „Inculturazione: la lezione dei Padri (sec. IV-V)”, in Inculturazione e 
formazione salesiana, Roma 1984, 92-93: Giovanni Crisostomo; IDEM, „Evangelizzazione e 
cultura nei Padri (sec. IV-V)”, Lateranum 52 (1986) 265-288; inoltre, F BERGAMELLI, „Cris- 
tianesimo primitivo e inculturazione greca. L'esperienza dei Padri preniceni”, in Incultura- 
zione e formazione salesiana, 57-73; D. Ramos-Lisson et ALL., ed., El Diálogo fe-cultura en 
la antigtiedad cristiana, La Universidad de Navarra 1996. 

59 In Mt 19,5: PG 57, 279-280. 
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V. LAICITÀ E LAICI IN GIOVANNI CRISOSTOMO® 


1. La sua personalità 


Nato ad Antiochia verso la metà del IV secolo, vi visse come presbitero 
per 12 anni; dal 397 fu vescovo a Costantinopoli per 4 anni, visse in esilio 
per tre e morì a Cucusa nel Ponto nel 407: il 2007 è pertanto il 16° cente- 
nario della morte! 

Egli non è un teologo in senso stretto: la sua è una teologia pastorale. 
Egli, cioè, della dottrina teologica presenta ai fedeli, sebbene in un periodo 
di accese controversie ariane (dopo Nicea e Costantinopoli), solo la dottrina 
sicura e tradizionale. 

Crisostomo mira ad istruire e soprattutto insegna a vivere cristiana- 
mente, perché non basta credere. 

Fu un pastore d’anime, che attinse in Dio, Padre condiscendente, ma- 
dre, amico dell’uomo, l’amore che l’ha portato verso uomini e la loro sal- 
vezza. Egli ha modellato il proprio animo su quello di Diof!. Tutto nella sua 
azione pastorale parte da qui e tutto vi ritorna. 

Egli cercò di realizzare un’,,utopia”: fare di Antiochia e di Costantino- 
poli, le sue due città, altrettante città a misura di cristiano. Egli ha cercato 
di fare conoscere al suo popolo gli insegnamenti basilari della fede e 
dell’etica cristiana allo scopo di creare un comune quadro di riferimento 
che fosse speculare, ma concorrente a quello che la formazione classica 
aveva offerto soprattutto all’élite pagana, per sostituirlo. 

Non poté in gran parte realizzare il suo progetto per ovvi motivi. Ma la 
prassi di una vita cristiana è stata la posta in gioco che egli ha perseguito 
con una tenacia, quale non si riscontra in nessun altro Padre della Chiesa 
d’Oriente: di ciò, continua a rimanere un testimone eccezionale da 16 secoli! 

Ora, egli ha fatto leva sui fedeli laici di Antiochia e di Costantinopoli, 
aiutandoli a sprigionare i valori racchiusi nel proprio battesimo in linea coi 
tre uffici (munera) sacerdotale/profetico/regale. Spiegò ad essi la loro 
identità in base a questi tre uffici e indicò l’esercizio di essi nella Chiesa, 
nella famiglia e nella città. 


5 La trattazione di questo punto si rifà al libro: O. Pasquato, I laici in Giovanni Crisos- 
tomo. Tra Chiesa, famiglia e città, LAS-Roma 20065, 252 p.; il libro è pubblicato nelle tra- 
duzioni: in greco moderno (Salonicco 2006), in rumeno (Iaşi 2007) e in ucruaino (Leopoli 
2007). Si attendono altre traduzioni. 

6! Cf O. Pasquaro, „La ricaduta dell'amore di Dio nell'animo di un pastore: Giovanni 
Crisostomo”, in M. Soni, ed., « Ubi Petrus Ibi Ecclesia ». Sui «sentieri» del Concilio Vaticano 
II. Miscellanea offerta a S.S. Benedetto XVI in occasione del suo 80° genetliaco, LAS - Roma 
2007, 373-386. 
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Speciale attenzione egli ha dato alla catechesi® sia nella Chiesa sia nella 
famiglia, „piccola chiesa”. 

Per quanto riguarda la donna, il matrimonio, l’educazione dei figli ha 
avuto accenti che, man mano che egli entrava nella vita pastorale, si sono 
fatti sempre più teneri su un orizzonte sempre aperto. 

Il Vaticano II, mediante il quale la Chiesa ha voluto ritornare alle pro- 
prie radici bibliche e patristiche, ripresentandosi come ,,un popolo che de- 
riva la sua unità dall’unità del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo”, ha 
riproposto per ciò stesso la visione ecclesiologica di Giovanni. Questa, che 
sta alla base dell’identità e dei compiti dei fedeli laici nella Chiesa, rispec- 
chia la dottrina sui laici del Vaticano II e tante situazioni della Chiesa di 
oggi e il modo di venirvi incontro con gli opportuni adattamenti, che il pre- 
sente della Chiesa e del mondo ovviamente richiedono. 

Si tratta quindi di un invito allo studio dei Padri e in tema di laici, in 
particolare del Crisostomo, uno dei più grandi Padri della Chiesa d'Oriente 
che rinvia ad Agostino, il più grande Padre della Chiesa d'Occidente. Com- 
muove pensare che ambedue, di salute cagionevole, ci hanno lasciato più 
scritti di qualunque altro Padre e hanno svolto un’azione pastorale superi- 
ore a quella di ogni altro vescovo a loro contemporaneo. 


62 Cf. O. PASQUATO, „Johannes Crysostomos”, in O. Pasquato — H. BRAKMANN, „Katechese 
(Katechismus)”, in Reallexikon fiir Antike und Christentum, XX (2003), 422-496; qui: 
447-449, 

6 Cf. per un esempio, O. PAsQUATO, „Una donna nella Chiesa: il ruolo di spicco di Olim- 
piade nella comunità cristiana di Costantinopoli”, in IDEM, I laici in Giovanni Crisostomo, 
70-79. 

64 CIPRIANO, Il Padre nostro, 3, cit. in LG 4. 
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Introducere 


Tema aleasă a Simpozionului international de la Iasi „Identitatea cres- 
tină şi valorile Europei de astăzi” încearcă să descrie influența credinței şi 
poziția Bisericii drept comunitate de creştini în societatea noastră. Aş dori 
să arăt în referatul meu la acest simpozion ce rol îi revine creştinului laic 
în societatea pluralistă a Europei în continuă schimbare. 

Într-una dintre primele zile ale lunii ianuarie 2007 se putea citi într-unul 
dintre marile cotidiene germane titlul acesta: „România se întoarce în Eu- 
ropa”. Deci, dacă cineva se întoarce, înseamnă că a fost cândva aici. Lucrul 
acesta este valabil şi pentru România. Este de la sine înțeles că România a 
fost prin istoria, cultura şi identitatea sa creştină întotdeauna o tara euro- 
peană. Numai câteva decenii, în perioada de dictatură comunistă, a fost 
izolată de Vestul continentului. Dar acum România este oficial membru al 
Comunităţii Europene, bănuiesc, al XXVI-lea membru. 

Se pun mai multe întrebări: Ce este Europa? Ce structuri are, cum este 
constituită spiritual, ce orientare are? La aceste întrebări voi încerca să 
răspund în cele ce urmează. 


Drumul spre unificarea Europei 


Atunci când statele Europei centrale aşa-zis „clasice”, Franța, Germania, 
Italia şi Benelux, au început să construiască treptat „Casa europeană”, nu 
şi-au făcut prea multe gânduri despre termenul „Europa”. Abia în momen- 
tul în care Europa s-a extins spre Est s-au auzit voci care cereau o definiție 
mai clară a termenului. 

Deoarece identitatea continentului Europa nu este dată nici de granițe 
geografice, nici de structuri politice, se poate pune întrebarea: cum poate fi 
definită ideea europeană în mod concludent? 

Istoricul englez Roger Ballard a pledat pentru teza că „identitatea geo- 
grafică şi culturală a Europei este construită pe baze religioase”. În acelaşi 
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timp însà, a observat cà nu numai crestinismul a pus aceste baze, ci cà au 
existat epoci care au fost dominate de lupta împotriva hegemoniei islamice 
— în acest context trebuie amintită ocupaţia Spaniei de către mauri, care a 
durat peste 700 de ani (din anul 711 d.C. până în 1492, când Reconquista 
este terminată), sau lupa împotriva Imperiului Otoman în țările Europei 
de Sud-Est, care a durat până în secolul al XIX-lea, în care a fost implicată 
şi România. Dar trebuie amintită şi reforma (din 1517 până în 1555, înche- 
iată prin pacea religioasă de la Augsburg) care şi-a pus pecetea pe Europa 
Centrală prin schimbările sociale şi religioase profunde sau Războiul de 30 
de ani (1618-1648), care, în realitate, a fost un război religios, şi exemplele 
ar putea continua. Toate aceste evenimente istorice şi-au lăsat amprenta 
şi au contribuit la fundamentarea spirituală a Europei. 

Însă un fapt este de netăgăduit: în toate sferele sociale Europa are rădă- 
cini creştine. Într-adevăr, aceste rădăcini nu au fost de la început în mod 
uniform bine conturate, căci a existat dintotdeauna o credință creştină 
unică, dar au existat în acelaşi timp şi exigente sociale, religioase, economice 
şi culturale diferite şi chiar concurente. Astfel, Europa a devenit primul 
continent care şi-a însuşit credința creştină şi a pus bazele pentru unitatea 
culturală condiționată de credinţa în Biserică. 

Ca rezultat sunt de evidenţiat cele trei elemente de bază ce au dus la 
sinteză armonică: lumea noeticà şi spirituală elenă a dus la constituirea 
democraţiei, a libertăţii individuale şi a simțului estetic; tradiția romană a 
fundamentat principiile de organizare, administrație şi drept; creştinis- 
mul a format imaginea despre om, puterea credinţei, a iertării şi a iubirii 
aproapelui. 


Crestinismul — fundament al comunității europene de valori 


Această afirmaţie nu este nouă. Deja părinţii „Statelor Unite ale Euro- 
pei” au fost de aceeaşi părere că „nici o federaţie europeană nu se poate 
constitui pe baze economice dacă nu are fundament în domeniul moral” 
(Konrad Adenauer, mai târziu cancelarul Germaniei, Don Sturzo şi Alcide 
de Gasperi din Italia si Marc Sangnier din Franţa în Declaraţia Statelor 
Unite ale Europei din 12 iulie 1950). 

Mai târziu francezul de origine alsaciană Robert Schuman, care va fi 
ales în anul 1958 în funcţia de prim preşedinte al Parlamentului european 
şi, de aceea, proclamat ca „tatăl Europei”, va spune: 


Constiinta unităţii interne a Europei se bazează nu numai pe satisfacerea unor 
nevoi economice, ci pe cuprinderea valorilor comune. Democraţia s-a născut 
atunci când omul a fost chemat să înfăptuiască libertatea individuală, demni- 
tatea persoanei, respectul fata de dreptul celuilalt şi iubirea aproapelui. Abia 
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creştinismul a asigurat egalitatea naturală a tuturor oamenilor fără deosebire 
de rasă şi clasă şi ne-a mijlocit etica muncii, acel ora et labora al sfântului Be- 
nedict de Nursia, cu obligaţia de a-l înțelege drept serviciu dedicat operei crea- 
tiei lui Dumnezeu. 


Crearea Constituţiei europene 


În procesul de formulare a unor pasaje din Constituția Europei s-au 
făcut multe eforturi, precum se ştie, şi, în consecință, unele state au refu- 
zat să adopte Constituţia. Totuşi, această Charta a Europei constituie un 
pas important pentru cetățenii ei, care o pot citi şi înțelege care sunt valo- 
rile pentru care această Constituţie garantează drepturile membrilor ei. 
Prin aceasta Uniunea Europeană a creat, înainte de lărgirea spre Est, cea 
mai importantă premisă pentru saltul de calitate de la o comunitate econo- 
mică la o comunitate de valori. 

Acest proces nu a găsit însă aprobarea tuturor membrilor, mai ales din 
partea acelora care văd în Uniunea Europeană doar o comunitate economică 
şi un spațiu geografic pentru comerț, şi afaceri. Astfel, premierul turc Re- 
cep Tayyip Erdogan a denumit Uniunea Europeană dispretuitor drept un 
„club al statelor creştine” care construiesc din ce în ce mai multe obstacole 
morale pentru a împiedica afilierea unor state dornice să se integreze în 
piața europeană. 


Conţinutul Constituţiei europene 


O constituţie nu conţine numai reguli generale de organizare internă a 
unei comunităţi şi de colaborare a organelor ci şi cele privind garantarea 
drepturilor individuale şi colective ale cetățenilor, în cazul nostru, ale cetă- 
tenilor Uniunii Europene. 

În contextul nostru ne interesează mai putin întrebările legate de struc- 
tura si organizarea Uniunii Europene si mai mult afirmaţiile si hotărârile 
care se referă la convietuirea oamenilor, a indivizilor în comunitate. 

Chiar dacă din Constituţia europeană lipseşte referirea explicită la 
Dumnezeu, aşa-numitul invocatio Dei, cum exista în unele Constituţii eu- 
ropene (ca, de ex., în Polonia, Germania, în landul Bavaria), totuşi religia 
şi fundamentul de valori al creştinismului contribuie ca o componentă 
esenţială la identitatea culturală europeană şi ne asigură principiile funda- 
mentale pentru a construi comunitatea europeană de drept. 

Deja în preambulul Tratatului sunt enunțate bazele şi telurile şi este descris 
spiritul drepturilor fundamentale. Unul dintre cele mai importante pasaje este 
următorul: „Inspirându-se din moştenirea culturală, religioasă şi umanistă a 
Europei, din care s-au dezvoltat valorile universale ale drepturilor inviolabile 
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şi inalienabile ale omului, democraţiei, egalităţii, libertăţii şi statului de 
drept”. Şi mai clar se exprimă acest concept de valori comune în articolul 
I-1, alineatul 2: „Uniunea este deschisă tuturor statelor europene care res- 
pectă valorile sale şi care se angajează să le promoveze în comun”. În cele- 
lalte articole sunt exprimate clar bazele creştine ale Constituţiei: crearea 
omului după chipul lui Dumnezeu cu referire la demnitatea umană; egali- 
tatea în fața Domnului cu referire la viața socială de toate zilele; angaja- 
mentul social şi creativ, diaconic al creştinilor cu referire la componenta 
socială a statului; înțelesul termenilor de căsnicie şi familie cu referire la 
dreptul familiei; ideea creştină de libertate religioasă cu referire la ordinea 
politică în stat, şi acestea sunt doar câteva exemple. 


Crestinul laic într-o societate pluralistà 


Toate acestea sunt principii de ordin politic care trebuie aplicate într-o 
societate liberală, dar trebuie pusă şi întrebarea ce rol poate juca în acest 
context credința creştină. 

Societatea liberală este una deplin dezvoltată, în viata publică credința 
şi Biserica se pot afirma însă numai dacă creştinii laici sunt capabili să 
accepte provocările unei astfel de societăţi şi dacă nu se retrag în nişe reli- 
gioase personale. A crede înseamnă a acționa, a acționa în spiritul încrederii 
în cuvântul Domnului Dumnezeu. Cu curaj şi claritate, cu recunoaşterea 
şi mărturisirea credinței şi încrederii în Dumnezeu. Sfântul apostol Iacob 
ne-a îndemnat: „Dar faceti-va împlinitori ai cuvântului, nu numai ascultă- 
tori ai lui, amăgindu-vă pe voi înşivă” (Zac 1,12). A fi creştin înseamnă însă 
şi să fii lucid, cum s-a exprimat fostul cardinal Joseph Ratzinger într-o 
predică din 17 iunie 1979, cu următoarele cuvinte: 


Creştinul nu se refugiază în utopie şi nu lasă lumea să fie distrusă pentru o 
utopie. El trăieşte din dragoste şi răspundere zi de zi. Fără un astfel de realism 
creştin, fără smerenie şi iubire, fără monedele mici din viața de zi cu zi nu poate 
exista marea comoară a Spiritului Domnului şi a iubirii sale veşnice. 


Este de la sine înțeles că într-o societate liberă credința e o chestiune 
strict personală. Dacă însă credinţa se ridică la un principiu de viata per- 
sonală, acesta se răsfrânge asupra celorlalți oameni, asupra întregii socie- 
tàti. De aceea, credința trebuie privită ca o chestiune publică şi creştinii 
trebuie să arate credința lor deschis şi fără loc pentru răstălmăciri. 

În acest context, este important să ne reamintim faptul că credința nu 
este un program politic şi nici un model social. De asemenea, nimeni nu 
poate să caute în Evanghelie formulări privind aplicarea în viata a valorilor 
eticii creştine. Credinţa este un adevăr independent de realitatea istorică. 
Credinţa şi istoria, Evanghelia şi acțiunile omului sunt de nedespartit, dar 
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nu sunt acelaşi lucru, ci constituie un câmp de tensiune, la care stă, în 
primul rând, întrebarea cum poate credința să se concretizeze în şi prin 
viata. Şi această întrebare se pune nu numai omului singular, ci şi Bisericii 
drept comunitate a credincioşilor, care de-a lungul istoriei este în drum 
spre Dumnezeu, având o misiune de îndeplinit. 

În timp ce sarcina principală a Bisericii este de a răspândi evanghelia 
nefalsificatà, dar si sà ia poziție fata de anumite procese sociale, crestinul 
laic este permanent expus problemelor sociale cu care se confruntă zilnic. 

În viața spirituală şi politică interacționează valorile şi adevărurile cre- 
dintei cu ceea ce ştiu şi fac în mod concret creştinii. De exemplu, pot sà 
pledeze în viața socială pentru respectarea demnităţii umane numai dacă, 
la rândul lor, ei înşişi respectă demnitatea umană. 

Conchidem aşadar că într-o societate liberă depinde foarte mult de creş- 
tinii laici, ei fiind creştinii care acționează zi de zi în societate, în ce măsură 
această societate are sau nu are amprenta creştină. De exemplu, angaja- 
mentul creştinilor pentru dreptatea socială, pentru apărarea vieții nenàs- 
cute încă, a minorităților, ca să enumerăm numai trei exemple, arată cât 
de absurdă este afirmaţia că religia este o chestiune privată sau particulară. 
Până astăzi această afirmaţie este strigătul clasic de luptă în Europa occi- 
dentală a grupurilor laice militante, a acelora care vor să suprime din spa- 
tiul civic şi public Biserica drept o instituţie sau o comunitate de credin- 
cioşi. Aceste grupuri doresc ca religia să fie declarată doar ca un principiu 
de viata, ca o părere particulară a cetățeanului. 


Conciliul al II-lea din Vatican întăreşte 
angajamentul creștinului laic 


Faptul că această sarcină nu este uşor de îndeplinit ex cathedra o arată 
Conciliul al II-lea din Vatican prin aceea că recunoaşte pluralitatea ca o 
consecință necesară a libertăţii spirituale şi sociale. Chiar şi în înțelegerea 
corectă a lectiei pentru laici, Conciliul dă sfaturi călăuzitoare. Constituţia 
pastorală privind Biserica în lumea contemporană Gaudium et spes răs- 
punde clar şi realist în articolul 43. Nu există o afirmaţie bisericească şi 
deci nu există nici o siguranţă falsă pentru laici. Ba, mai mult, laicii sunt 
încurajați prin cuvintele următoare: 


Îndatoririle şi activităţile pământeşti sunt de competenţa laicilor, deşi nu în 
mod exclusiv. Aşadar când acţionează, fie individual, fie în colectiv, ca cetățeni 
ai lumii, să ia seama nu numai să respecte legile proprii fiecărei discipline, ci şi 
să caute să-şi însuşească o adevărată competenţă în domeniu (GS 43). 
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Foarte important pentru răspunderea publică a Bisericii şi a creştinilor 
este ceea ce afirma Conciliul al II-lea din Vatican cu privire la raportul 
dintre preot şi laic. Despre aceştia din urmă se spune: 


Constiinta lor bine formată dinainte este aceea care trebuie să înscrie legea 
dumnezeiască în viata cetăţii pământeşti. De la preoţi laicii să aştepte lumină 
şi forță spirituală. Dar sà nu creadă că păstorii lor sunt întotdeauna atât de 
competenţi încât să aibă la îndemână soluţii concrete ori de câte ori se iveşte o 
problemă, oricât de gravă, şi nici că aceasta este misiunea lor. 


Şi mai departe: 

Pe lângă aceasta, toţi păstorii să-şi aducă aminte că prin purtarea şi grija lor 
zilnică ei arată lumii un chip al Bisericii după care oamenii judecă forța şi ade- 
vărul mesajului creştin. Prin viaţă şi prin cuvânt, împreună cu călugării şi cu 
credincioşii, ei să demonstreze că Biserica, prin însăşi prezenţa sa, cu toate 


darurile pe care le conţine, este un izvor nesecat al acelor energii de care lumea 
de azi are cea mai mare nevoie (GS 43). 


Şi despre calea spre consens şi toleranță care este o urmare a pluralită- 
tii găsim explicaţii în acelaşi text: „Să caute, în schimb, întotdeauna să se 
lumineze reciproc într-un dialog sincer, păstrând întrei ei iubirea şi având, 
în primul rând, în vedere binele comun” (GS 43). La aceasta se adaugă în 
Gaudium et spes, nr. 76, încă un îndemn concludent: 


Mai ales acolo unde există o societate de tip pluralist, este de mare importanță 
să existe o viziune corectă asupra raporturilor dintre comunitatea politică şi 
Biserică şi să se distingă clar între acțiunile pe care credincioşii, individual sau 
în grup, le fac în propriul lor nume, ca cetățeni calauziti de conştiinţa creştină, 
şi acțiunile pe care le desfăşoară în numele Bisericii împreună cu păstorii lor. 
Nefiind, datorită misiunii şi competenţei sale, câtuşi de putin confundabilà cu 
comunitatea politică şi nefiind legată de nici un sistem politic, Biserica este în 
acelaşi timp semnul şi pavăza caracterului transcendent al persoanei umane. 


Consensul de valori — 
un rezultat al unor confruntări permanente 


Pluralitatea spirituală a democratiilor occidentale şi în viitorul apropiat 
şi a celor din Europa de Est nu este o pată urâtă sau o trăsătură trecătoare 
a timpului prezent, ci o caracteristică a ordinii libere. Este un fapt pe care 
creştinii trebuie să-l accepte. În libertate se confruntă unele cu altele dife- 
rite concepții despre viață. Valorile creştine stau şi au stat întotdeauna în 
opoziție sau chiar în conflict cu alte concepţii şi valori din viața unui indi- 
vid sau din viața publică. Ceea ce devine caracteristic pentru o societate 
liberă se hotărăşte într-o dispută politică şi spirituală permanentă. 
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Consensul de valori nu este altceva decât un produs dinamic şi în per- 
manentă schimbare al controversei valorilor. Este deci un rezultat al dis- 
cursului şi al dialogului. Cu atât mai important este pentru creştini să se 
angajeze lucid şi ofensiv, căci de angajamentul laicilor creştini depinde ce 
orientare ia societatea noastră şi în ce măsură creştinismul va caracteriza 
scara valorilor în prezent şi în viitor. 

Creştinismul nu este un câştig care există latent şi veşnic, ci, mai degrabă, 
trebuie câştigat din nou şi din nou zilnic pentru a ajunge la susnumitul 
consens fundamental al valorilor. Şi chiar în această privinţă creştinilor le 
revine un rol important şi responsabil. 

După cum ne arată experiența, responsabilitatea publică a Bisericii este 
cu atât mai eficientă cu cât predispoziția pentru dialog cu forțele democra- 
tice din societate este mai veridică şi cu cât credința creştină este trăită 
mai convingător. Lucrul acesta este valabil pentru oricine, tânăr sau bă- 
tran, bogat sau sărac, cu situaţie socială înaltă sau nu — pentru fiecare 
după puterile şi capacitățile sale. Dar întotdeauna, potrivit cuvintelor sfân- 
tului Paul exprimate în Scrisoarea către Romani (12, 3): „Căci prin harul 
ce mi s-a dat spun fiecăruia dintre voi să nu cugete despre sine mai mult 
decât trebuie să cugete, ci să cugete fiecare spre a fi înțelept, precum Dum- 
nezeu i-a împărțit măsura credinței”. 


Menirea tuturor creştinilor 


Lumea este în continuă schimbare şi în ultimele decenii au avut loc 
schimbări fundamentale şi în țările din Europa de Est. Nu există un drum 
înapoi spre societăți cu autorităţi totalitare, nu vor mai exista oameni care 
să se lase tutelati; şi pentru România perioada comunistă este învinsă pen- 
tru totdeauna. 

Lucrul acesta este valabil şi pentru Biserică. Nu există drum înapoi spre 
timpurile de dinaintea Conciliului al II-lea din Vatican. 

O adevărată libertate a Bisericii există numai într-o societate liberă în 
care independenţa ei este garantată de constituție. De această libertate 
Biserica se poate bucura numai dacă se înțelege ca o comunitate frateasca 
a poporului Domnului. În ceea ce priveşte responsabilitatea Bisericii în 
viata cotidiană şi publică, în societate, ca si în politică şi în cultură, cresti- 
nului laic îi revine un rol important, mai ales astăzi, într-o lume în care 
mai multe popoare şi religii cu culturi şi scări de valori diferite trăiesc lao- 
laltă, cu o tendinţă de secularizare crescândă. Lucrul acesta este valabil şi 
pentru România, pentru care Uniunea Europeană nu deschide doar o piață 
de mărfuri imensă, ci oferă şi o comunitate de valori pentru care în viitor 
va fi nevoie să se găsească condiții structurale sociale şi spirituale noi. 
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Sunt o serie de întrebări importante pentru care va trebui sà se găsească 
răspunsuri. Reamintesc doar câteva: viața încă nenăscută; dreptul familiei; 
toleranța; libertatea spirituală, de conştiinţă şi de religie; drept şi dreptate; 
globalizarea; piața muncii; protecţia minorităţilor; solidaritatea cu cei mai 
slabi din societate şi exemplele ar putea continua. 

În viitor toţi vom fi confruntati cu tensiuni şi schimbări mai mult sau 
mai putin profunde, dar putem avea succes în discuţiile noastre dacă pute- 
rea de judecată este la înălțimea gândirii creştine şi putem face deosebire 
între „interese” şi „valori”. Omul trebuie definit, mai ales, din punct de 
vedere axiologic, şi nu din acela al intereselor, deoarece ar contraveni dem- 
nitàtii umane şi l-ar degrada la nivelul unui obiect utilitar. Toti creştinii 
europeni sunt chemaţi să se opună secularizării treptate, rationalizarii spi- 
rituale în viata cotidiană. Unificarea şi dezvoltarea Europei nu trebuie tra- 
tate doar ca chestiuni economice şi politice; Europa mai are (încă) şi o di- 
mensiune spirituală şi religioasă, un suflet creştin. 

Această misiune, acest apel nu este adresat doar catolicilor, ci se adre- 
sează tuturor confesiunilor Europei, este deci o misiune ecumenică. 

Este un fapt îmbucurător că această opinie e prezentă şi în alte Biserici 
creştine. În acest context, aş vrea să-l citez pe Dr. Konstantin Nikolakopo- 
ulos, profesor la Institutul Teologic Ortodox din München, care formulează 
ideea în felul următor: 


În actualul moment istoric în care Uniunea Europeană primeşte o serie de 
state tradițional ortodoxe, ortodoxia se află în fața unei mari sarcini sau chiar 
provocări. Toate Bisericile ortodoxe trebuie să ia poziție față de discuţiile pur- 
tate frecvent în cercurile europene în ceea ce priveşte semnificaţia şi functiona- 
litatea termenilor de religie şi cultură. Dar trebuie intensificată şi contribuţia 
spiritual-bisericească a tuturor Bisericilor creştine. Astfel, se profilează mai 
clar rădăcinile creştine şi fondul, respectiv fundamentul Europei, altfel Biseri- 
cile creştine vor trebui sà dea socoteală în fata istoriei şi în fata Domnului. 


Aşadar tema simpozionului international de aici, de la Iasi, este o ches- 
tiune comună tuturor creştinilor europeni. De aceea, ea trebuie susținută 
şi dezvoltată în spiritul responsabilitàtii creştine, astfel încât să ne întoar- 
cem acasă cu rezultatul acestei manifestări — înțelegerea şi înnoirea men- 
talitatii în Duhul lui Cristos — şi să facem din această înnoire o misiune 
constantă. 


MODERNITĂ E SECOLARIZZAZIONE 
DA UN PROSPETTIVA CRISTIANA 


Mariano FAZIO 
Pontificia Universită della Santa Croce 
Roma, Italia 


Una delle esperienze più agghiaccianti che può vivere un uomo con- 
temporaneo è quella di fare una visita al campo di concentramento di 
Auschwitz. Sorprende trovare lì una folla di turisti che non gridano, né 
corrono né mangiano hamburghers o salatini. È una folla composta, rispet- 
tosa, silenziosa. Entrare nelle baracche dove venivano ammucchiati esseri 
umani trattati come numeri di una crudele contabilità colpisce profonda- 
mente, gela il sangue. Tutto è freddo, squallido, inumano. La presenza del 
male — presenza misteriosa, ma reale — pesa sul cuore del visitatore. Ma in 
questo paesaggio di una tristezza sconfinata c’è una baracca un po’ diversa. 
È quella della cella nella quale trascorse i suoi ultimi giorni un francescano 
polacco, canonizzato da Giovanni Paolo II, Massimiliano Kolbe. Lì, in una 
atmosfera pesante e chiusa, solidificazione del rifiuto alla trascendenza, si 
respira speranza, pace, gioia. Sembra come se in quell’angolo si ritrovasse 
l’umanità disprezzata e calpestata nei vicini forni di cremazione. Entrare 
nella cella di san Massimiliano è tornare a casa, riscoprire la propria 
identità di figli di Dio. 

Ritengo che questa esperienza, vissuta da me in prima persona, è appli- 
cabile ai diversi percorsi culturali della Modernità. Lungo gli intricati sen- 
tieri moderni si trovano baracche gelide, dove gli uomini non trovano riposo, 
e autentiche case, focolari dove possiamo dimorare senza che ci si geli il 
sangue. 

Sarebbe fuorviante identificare tout court la Modernità con la baracca o 
con la dimora famigliare. In questa relazione tenteremo di tracciare una 
mappa delle principali correnti culturali moderne, avendo come punto di 
riferimento l’apertura — o la chiusura - alla trascendenza, elemento cardine 
che fa diventare una determinata corrente casa o baracca. 
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Modernità e secolarizzazione 


Non di rado si identifica la Modernità con un processo di secolarizzazione. 
Se l’identificazione si fermasse lì, avremmo una visione della storia occi- 
dentale bipartita, dove si opporrebbero un Medioevo cristiano e una Modernità 
secolarizzata. Ma né il Medioevo è completamente cristiano né la Modernità 
è completamente secolarizzata. Anzi, si potrebbe dire che la Modernità è 
più cristiana rispetto al Medioevo, almeno per quanto riguarda il rapporto 
tra ordine naturale e soprannaturale: il clericalismo di molte delle strutture 
sociali e politiche medievali, che confonde questi due ambiti, identificando 
il potere politico con quello spirituale, e la cittadinanza della Città celeste 
con quella della Città degli uomini, viene superato a partire dal sedicesimo 
secolo da una visione cristiana e non clericale dell’uomo, che riscopre il va- 
loredellanaturaumana. Secondo questaantropologiapropriadell’umanesimo 
cristiano, di origine tomista, l’elevazione all’ordine della grazia non toglie 
nessun valore alla natura, poiché ius divinum, quod est ex gratia, non tollit 
ius humanum, quod est ex naturali ratione!. 

Quindi se identifichiamo Modernità con secolarizzazione, bisogna sotto- 
lineare la presenza di una versione della secolarizzazione intesa come scle- 
ricalizzazione, come distinzione tra gli ordini naturale e sovrannaturale, 
come presa di coscienza dell’autonomia relativa del temporale. Questa ver- 
sione della secolarizzazione è profondamente cristiana, molto di più del 
clericalismo di un certo Medioevo. Esempi di questa sclericalizzazione, su 
cui putroppo non potremo soffermarci, sono le dottrine della seconda sco- 
lastica spagnola — in particolare, la Scuola di Salamanca fondata da Fran- 
cisco de Vitoria —, il liberalismo moderato di Alexis di Tocqueville nel XIX 
secolo, o le affermazioni a favore della secolarità nei documenti del Conci- 
lio Vaticano II, e più in concreto, nella Gaudium et spes e nella Dignitatis 
humanae. 

Se questa sclericalizzazione percorre l’intero arco della Modernità, c’è 
un’altra versione della secolarizzazione, che potremmo definire come 
l’affermazione dell’autonomia assoluta dell’uomo, che porta ad una chiu- 
sura rispetto alla trascendenza, e configurante una certa Modernità in op- 
posizione alla visione cristiana dell’uomo e della storia. In questo àmbito, 
sì, possiamo dire che il Medioevo, a paragone con questa Modernità appena 
descritta, ci appare come un periodo cristiano, profondamente permeato 
dal senso trascendente della vita. Di fronte alle domande sul senso 
dell’esistenza umana, il Medioevo si costituisce come un’epoca sensata, 
cioè portatrice di senso: la cultura circostante forniva delle risposte alle 
domande sull’origine e il destino finale dell’uomo sulla terra. Oggi, invece, 


1 S. Th. II-II, q. 10, a. 10. 
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dopo secoli di riaffermazione dell'autonomia assoluta dell'umano, mancano 
in molti settori le risposte al perché. 

La Modernità, quindi, si presenta ambivalente: se da una parte c’è una 
Modernità più cristiana rispetto al Medioevo in quanto esiste una consape- 
volezza più matura dell’armonico rapporto tra gli ordini naturale e sovran- 
naturale, dall’altra parte c'è una Modernità chiusa alla trascendenza, con 
pretese di autospiegazioni sul senso ultimo dell’esistenza umana che finirà, 
dopo l’atteggiamento prometeico del XIX e XX secolo, nel nichilismo con- 
temporaneo. Due Modernità diverse, dove ci sono case e baracche. 

Sin dall’inizio della Modernità possiamo verificare questa ambivalenza 
del processo di secolarizzazione. Prendiamo ad esempio il Rinascimento. Il 
quindicesimo ed il sedicesimo secolo è il periodo della riscoperta 
dell’antichità classica, cioè di una visione dell’uomo previa alla rivelazione 
cristiana. In alcuni autori, i valori della cultura classica, considerati supe- 
riori, vengono opposti al cristianesimo, presentato come l’espressione tipica 
di un periodo gotico e oscurantista. Ma allo stesso tempo il Rinascimento 
prende la forma di un rinascere alla vita autenticamente cristiana, di un 
tornare alle origini del vangelo: se vengono editati con nuovi criteri filolo- 
gici i testi greci e romani, appaiono anche le prime edizioni ben curate 
delle opere dei Padri della Chiesa, considerati i migliori testimoni di una 
vita fedele allo spirito di Gesù Cristo. Anche nelle arti plastiche possiamo 
osservare questa duplicità: se le tematiche pagane ed una nuova sensualità 
invadono i nuovi stili, i materiali delle rovine romane e le nuove tecniche 
si mettono al servizio di un’arte religiosa orientata ad maiorem Dei gloriam. 
Se Machiavelli è un tipico rappresentante rinascimentale, altrettanto lo è 
san Tommaso Moro. 

Lungo i secoli moderni convivono queste due Modernità. Ora ci riferiremo 
alle espressioni più tipiche della Modernità chiusa alla trascendenza, per 
poi passare alle versioni aperte. Versioni che molte volte significano un 
„tornare a casa”, dopo di aver tentato invano di trovare una dimora nel 
mondo autoreferenziale della secolarizzazione intesa in senso forte. 


L’assolutizzazione del relativo 


Secolarizzazione non equivale a perdita del senso religioso. Il processo 
di secolarizzazione inteso in senso forte porta, utilizzando il famoso con- 
cetto di Max Weber, al disincantamento del mondo. Durante l’epoca moderna 
c’è una crisi della fede che si manifesta nella demitizzazione e razionaliz- 
zazione del mondo, nella crescente perdita di ogni trascendenza che rimanda 
aldilà del visibile, dell’afferrabile. Con parole di Kahn si può dire che la 
crisi della fede 
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significa perdita di una immagine del mondo unitaria e globale sicura, nella 
quale, tutte le parti si rapportavano a un centro: perdita del centro dunque. In 
quanto questa immagine del mondo con la certezza del suo centro era eredità 
nostra, si può parlare proprio di uno „spirito diseredato”, di un „disinherited 
mind”, 


Ma crisi della fede non è la stessa cosa della scomparsa del senso religioso. 
Se ciò che sparisce è la fede in un Dio personale e trascendente, il senso 
religioso inerente allo spirito umano trova altri centri, che vengono assolu- 
tizzati: si sacralizzano elementi terreni che forniranno le basi per religioni 
sostitutive. Se questo processo è evidente nelle ideologie contemporanee, 
già nella prima tappa della Modernità si verificherà questo trasferimento 
di centro. Basta pensare alla ragione illuministica, al sentimento romantico 
o all’Io assoluto dell’idealismo tedesco. 

Se prendiamo in esame le principali correnti culturali e le ideologie della 
Modernità, vediamo subito che assolutizzano un elemento relativo della 
realtà, diventato la chiave per spiegare il mondo, la storia e l’esistenza 
umana. Precisamente questa spiegazione globale è stato il compito delle 
religioni storiche. Perciò, le nuove correnti di pensiero che avocano a sé 
questo ruolo ben possono definirsi „religioni del temporale” (Julien Benda, 
La trahison des clercs, 1927) o ,,religioni secolarizzate” (Raymond Aron, 
L'âge des empires et l’avenir de la France, 1945). 

L’uomo non può vivere al suo agio in un mondo senza punti di riferi- 
mento saldi. Perciò, questa dinamica di assolutizzazione del relativo o di 
sacralizzazione del temporale obbedisce ad una necessità antropologica: se 
non possiamo abitare più nella ,, casa” che offriva il senso trascendente 
della vita, dobbiamo costruire delle baracche che ci possano offrire almeno 
l’apparenza di una certa abitabilità. 

Le diverse costruzioni teoriche della Modernità secolarizzata hanno in 
comune il fondarsi su un elemento importante che costituisce la parte cen- 
trale dell’esistenza umana. Elemento importante ma relativo, che viene 
assolutizzato. Nessuno negherà l’importanza della ragione, dei sentimenti, 
della libertà, dell'appartenenza ad una comunità culturale, dell'economia, 
della scienza. Sono tutte realtà fondamentali della nostra vita e del nostro 
inserimento nel mondo. Ma allo stesso tempo ci rendiamo conto che sono 
elementi relativi; visti da una prospettiva integrale della persona umana, 
nessuno di loro, da solo, può fornire una spiegazione completa del mondo e 
della storia. 


2 L. Kaun, Letteratura e crisi della fede, Città Nuova, Roma 1978, 49. 
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Le matrici della Modernită: Illuminismo e romanticismo 


Malgrado ciò, dalla metà del XVIII secolo in poi c’è un’autentica galleria 
di spiegazioni unilaterali, che si fondano sull’assolutizzazione del relativo. 
Nell'elenco delle correnti culturali moderne occupa un posto di particolare 
importanza l’Illuminismo del Settecento, una delle due matrici, insieme al 
romanticismo, della cultura contemporanea. Come capita in ogni movi- 
mento culturale, l’Illuminismo non è facilmente definibile. Un tentativo di 
definizione è stato avanzato da Kant. In un opuscolo intitolato Cos'è 
l’INuminismo? il filosofo di Königsberg rispondeva alla retorica domanda 


nel seguente modo: 


L’Illuminismo è l’uscita dell’uomo dallo stato di minorità che egli deve imputare 
a se stesso. Minorità è l'incapacità di valersi del proprio intelletto senza la guida 
di un altro. Imputabile a se stesso è questa minorità, se la causa di essa non 
dipende da difetto di intelligenza, ma dalla mancanza di decisione e di coraggio 
di far uso del proprio intelletto senza essere guidati da un altro. Sapere aude! 
Abbi il coraggio di servirti della tua propria intelligenza! È questo il motto 
dell’ Illuminismo!’ 


Come viene annunziato dalla definizione kantiana, la chiave teorica 
dell’Illuminismo consiste nella ragione. Ma quale ragione? Non è quella 
razionalistica dei sistemi metafisici del XVII secolo, benché ne abbia eredi- 
tato l’ottimismo nella sua capacità. È piuttosto la ragione empiristica degli 
inglesi, che invita a rimanere docili ai dati dei sensi e ai risultati degli espe- 
rimenti. La ragione illuministica non sarà ormai il luogo degli spiriti, il 
deposito delle idee innate, ma una ragione intesa come facoltà, come 
capacità di conoscere. Capacità o forza inesauribile, che porterà fino alla 
conoscenza dei misteri insondabili della natura. L’attaccamento della ragi- 
one settecentesca all’esperienza sensibile sarà un elemento importante 
che contribuirà allo sviluppo delle scienze naturali: botanica, chimica, zoo- 
logia, storia naturale, medicina. 

Da un altro canto, la fiducia nella capacità della ragione si manifesterà 
in un concetto chiave per capire l’Illuminismo: la nozione di progresso. 
L’intellettuale di questo periodo considera che l’estensione dei lumi porterà 
ad una vita più umana, più saggia e più confortevole. L’Illuminismo sarà il 
primo periodo della storia in cui sorgerà una disciplina mai esistita prima: 
la filosofia della storia. Con essa si intraprende l’analisi della storia umana 
da un punto di vista universale e progressivo. La storia è lo sviluppo della 
ragione, che fa sì che l’uomo esca dalle tenebre del Medioevo per entrare 
nel regno della razionalità. 


3 I. KANT, Riposta alla domanda: cos’é l'Illuminismo?, Ak VIII, 35. 
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Questa visione ottimista e progressiva della storia è molto legata ad 
un’altra caratteristica della ragione illuministica: il rifiuto della tradizione. 
Ogni fenomeno sociale o spirituale che non possa essere spiegato dalla ra- 
gione umana è per l’Illuminismo un mito o una superstizione. Così, 
l’atteggiamento antitradizionale si concretizza nel rifiuto della religione 
rivelata — specie del cattolicesimo — e nella costruzione teorica del deismo, 
cioè una religione naturale senza misteri, a misura della ragione, a cui 
basta affermare l’esistenza di Dio, l’immortalità dell’anima e la vita futura. 
L’atteggiamento illuministico rispetto alla religione si evidenzierà, soprat- 
tutto in Germania, nel processo di razionalizzazione dei dogmi, e in Inghil- 
terra e in Francia, nella difesa della tolleranza che spesso avrà come base 
l’indifferentismo religioso. 

L’Illuminismo presenta diversi volti: a partire dal materialismo comple- 
tamente chiuso allo spirito di D’Holbach o di La Mettrie fino alle posizioni 
più moderate di Condillac o di Montesquieu. Anche se non si possono ne- 
gare tanti meriti al pensiero settecentesco, come ad esempio l’aver creato 
un ambiente propizio allo sviluppo scientifico, o l’aver obbligato i credenti 
a purificare la loro fede di quanto poteva esserci di superstizione o di tradi- 
zioni meramente umane, non c’è dubbio che l’Illuminismo creò un mondo 
più freddo, meno abitabile, perché l’uomo non è soltanto razionalità. Ches- 
terton coglieva nel segno quando scriveva che gli uomini diventano pazzi 
non per la fantasia, ma per lo sbagliato uso della ragione: 


La poesia è salubre perché scivola serenamente su un mare infinito; mentre la 
ragione, cercando di solcare questo mare, lo rende finito; e il risultato è 
l'esaurimento mentale (...) Cercare di accettare tutto, è un esercizio, e irrobus- 
tisce; voler capire tutto, è una costrizione, e affatica (...) Il poeta non chiede 
altro che di toccare il cielo con la fronte. Il razionalista si sforza di far entrare 
il cielo nella sua testa fino a quando questa esplode*. 


L’Illuminismo tentò di capire tutto. Ben presto altri intellettuali avreb- 
bero detto anni dopo, che dicevano che gli illuministi non avevano capito 
nulla. Il romanticismo tentava di recuperare i mondi dimenticati 
dall’Illuminismo: il mondo del mistero, della tradizione popolare, delle pas- 
sioni del cuore. Sarà Novalis a fornire una descrizione del nuovo movimento 
culturale: 


Il mondo dev'essere „romantizzato”. Così si scopre il suo significato originario. 
Romantizzare non è altro che un potenziamento qualitativo (...) Questa opera- 
zione è ancora completamente sconosciuta. Quando dò al comune un senso più 


4 G.K. CHESTERTON, „Ortodoxia”, in Obras Completas, I, Plaza y Janés, Barcelona-Bue- 
nos Aires-México 1967, 506. 
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elevato, all’ordinario un aspetto misterioso, alle cose note la dignità dell’ignoto, 
al finito un’apparenza infinita, allora io lo romantizzo?. 


Se abbiamo definito il romanticismo in opposizione all’Illuminismo, bi- 
sogna adesso chiarire che Illuminismo e romanticismo non sono movimenti 
filosofico-culturali completamente opposti, perché hanno in fondo una ma- 
trice ideologica comune: l’autonomia dell’uomo. Il romanticismo sostituisce 
la ragione con il sentimento, ma è un sentimento non regolato, che tende 
all’infinito, che deve provare tutto, assaggiare tutto, senza porre limiti ai 
propri desideri. Sotto questa prospettiva, oggi viviamo ancora nel romanti- 
cismo. L’artista romantico — l’esempio più chiaro è forse Lord Byron 
(1788-1824) —, modello di uomo sregolato e diverso, ci può dare la chiave 
per capire come l’autonomia assoluta dell’uomo continua ad essere presente 
alla base di questo movimento. 

In realtà, il romanticismo continua sulla scia secolarizzatrice 
dell’Illuminismo. La differenza radica nei valori che adesso vengono messi 
al centro dell’attenzione dell’uomo. Non sarà più la ragione scientifica, ma 
l’amore, l’arte, la vita, la sofferenza, che occuperanno il posto dell’Assoluto. 
In questo senso, il romanticismo si presenta nella sua radicale ambiguità: 
allontanandosi dal freddo razionalismo del Secolo dei lumi, apparentemente 
apre le porte verso il soprannaturale. Se questo è vero per alcuni roman- 
tici, per i rappresentanti di maggiore spicco di questo movimento culturale 
i valori succitati patiscono un processo di divinizzazione che finisce nel 
sostituire il Dio cristiano trascendente con un valore umano elevato fino 
all’ordine del divino. 

La secolarizzazione del romanticismo non significa, dunque, la scom- 
parsa della religiosità, ma il trasferimento del suo oggetto: dal Dio trascen- 
dente ad una divinità in certa misura creata dall’uomo. Come ben afferma 
L. Kahn, 


ciò che troviamo non è una scomparsa del religioso, ma un distaccarsi della fede 
dalla chiesa, dal dogma, dal legame istituzionale, un frantumarsi della forma 
religiosa centrale, si che il religioso defluisce ora dal centro verso le zone peri- 
feriche e s'impadronisce di nuove sfere: un qualche cosa di terreno viene elevato 
a ultraterreno e a sacro e quel che di volta in volta si fa ultraterreno si offre 
come surrogato del vecchio ultraterreno perduto o messo in discussione®. 


Nelle opere di Schiller e di Goethe alcuni valori umani, che in una 
prospettiva trascendente servono come cammini per arrivare a Dio, vengono 
assolutizzati, e da mezzi diventano fini. Nei personaggi schilleriani i com- 
piti dell’esistenza umana non vengono assegnati dalla Divinità ma dalla 


5 NOVALIS, Fragmente über Poesie (1798). 
6 L. Kann, Letteratura e crisi della fede, 50. 
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volontà autonoma dell’individuo: la vita è decisione, crisi, e bisogna affron- 
tarla con decisioni autonome che sono accompagnate da sublimi virtù umane. 
Ma sparito un orizzonte di certezze religiose trascendenti, l’uomo schille- 
riano corre il rischio di smarrirsi in un mondo dove i dettami della propria 
coscienza non bastano per sostenere un rassicurante universo di certezze. 
Questo è, ad esempio, il dramma che presenta il celebre personaggio schil- 
leriano, Guglielmo Tell. 

Goethe non esiterà a divinizzare l’amore umano: l’amore-sentimento di 
Faust non è più l’amore di Dante per Beatrice, che conduce verso l’alto, ma 
un amore identificato con Dio che conduce verso l’eterno femminino, non 
più una Realtà trascendente ma „piuttosto il femminino, fattosi da finito e 
creaturale, assoluto e sacro, eterno e divino””. Analogamente, l’arte — e in 
particolare la poesia — non è solo via verso la contemplazione del mondo 
trascendente, ma mezzo di salvezza. Goethe parla della poesia come di un 
vangelo, e definisce l’opera di Omero come un testo sacro. L’artista, come 
afferma Goethe nello scritto giovanile Dell’architettura tedesca, è un genio 
simile a Dio, e similmente a Dio può dire dell’opera cui ha dato l’essere: 
„Bonum est”. L’opera d’arte — scrive nel suo scritto Winckelmann e il suo 
secolo — „assume in sé tutto ciò che è nobile, degno di venerazione e d'amore, 
e, spiritualizzando la figura umana, eleva l’uomo al di sopra di se stesso, 
abbraccia l’intero arco della sua vita e delle sue opere e lo divinizza in un 
presente, in cui sono compresi passato e futuro”. È facile notare come il 
ruolo della religione viene adesso svolto dall’arte. 

Analogamente, la vita terrena si divinizza. Se la natura continuamente 
opera e agisce, l’uomo in quanto parte della natura deve vivere in un con- 
tinuo operare. Dice Goethe: „la convinzione della nostra sopravvivenza 
scaturisce per me dal concetto di attività: se io agisco senza posa fino alla 
mia fine, la natura è obbligata ad assegnarmi un’altra forma di esistenza”. 
Come acutamente segnala Kahn, da questo brano si deduce che la vita 
eterna non appare più come dono di Dio ma come frutto dell’attività terrena: 
l’agire umano acquista un senso religioso autosalvifico. Ma siccome 
l’orizzonte trascendente di certezze è scomparso, questa vita porta con sé, 
nella sua ambiguità, dolore e sofferenza. Le tragedie romantiche innalzano 
la sofferenza, che purifica ed eleva, a destino ineluttabile dell’uomo. Con il 
passare degli anni questo ruolo purificatorio della sofferenza scompare, e 
la visione romantica della vita finirà nel non senso e nell’assurdità del ni- 
chilismo contemporaneo. 


© L. Kann, Letteratura e crisi della fede, 138. 
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Il pensiero ideologico 


Queste due matrici della cultura contemporanea - Illuminismo e ro- 
manticismo — sono la base delle ideologie che hanno segnato i due ultimi 
secoli del precedente millenio. Le ideologie occupano un posto emblematico 
nel processo di secolarizzazione inteso in senso forte, ed in particolare in 
questo meccanismo di assolutizzazione del relativo. Liberalismo, naziona- 
lismo, socialismo e positivismo sono le quattro ideologie più influenti. 
Libertà, nazione, classe economica, scienza sono nozioni centrali per capire 
con completezza la natura umana. Ma quando vengono assolutizzate, 
quando si afferma che l’uomo non è altro che... si finisce per costruire spie- 
gazioni riduttive del mondo e della storia, case troppo strette, dove gran 
parte della realtà resta fuori. 

Basterà fare qualche esempio per dimostrare l’asserto precedente. Il li- 
beralismo manchesteriano, identificando la libertà con le leggi del mercato, 
costruì una mansione confortevole, un focolare all’inglese. Ma la maggio- 
ranza delle persone restava fuori: è il mondo della povera gente descritto 
magistralmente da Dickens. Paradossalmente, leggendo i romanzi dicken- 
siani, uno si trova molto più a proprio agio nelle dimore dei poveri, dove 
mancano mezzi materiali ma ci sono tante virtù umane e cristiane, che 
nelle mansioni dei benestanti, che teoricamente avevano raggiunto, secondo 
le categorie del paleo-liberalismo, la libertà e la pienezza del loro essere. 

La visione del nazionalismo, esclusiva ed escludente, provocò autentiche 
tragedie nella storia contemporanea. L’identificazione dell’uomo con la sua 
appartenenza ad una nazione, etnia, razza o cultura determinate toglie 
alla persona umana una delle sue proprietà più essenziali: la sua apertura 
interpersonale. L’uomo diventa più uomo, si fa più degno, nella misura in 
cui comunica o entra in comunione con gli altri. Questa apertura — che ha 
una dimensione etica e un’altra più originaria, che è ontologica — implica il 
rispetto alla diversità, la promozione del dialogo interculturale e la coscienza 
della radicale unità del genere umano, fondata sull’identica dignità di ogni 
persona. Il nazionalismo chiude gli orizzonti esistenziali, e impedisce alle 
singole persone e ad intere comunità la possibilità di arrichirsi con i doni 
della comunicazione interpersonale. La casa del nazionalista resta piccola, 
povera e buia, perché è una casa con la porta chiusa. 

Forse un esempio estremo di riduzionismo antropologico, di chiusura 
alla trascendenza e di sacralizzazione dell'umano, è rappresentato dal 
marxismo. Secondo Marx, 


la miseria religiosa è, da un lato, l’espressione della miseria reale e, dall’altro, 
la protesta contro di essa. La religione è il sospiro della creatura oppressa, il 
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cuore di un mondo senza cuore, lo spirito di una situazione mancante di spirito. 
E l’oppio del popolo. 


È necessario abolire la religione come gioia illusoria, perché l’uomo possa 
godere della sua gioia reale. È necessario far sparire l’aldilà per preoccu- 
parci dell’al di qua. L’homo oeconomicus, dopo la critica dell’alienazione 
religiosa, diventa un dio. Marx ben potrà affermare con Feuerbach: ,,Homo 
homini Deus, ecco il principio pratico supremo, ecco la svolta decisiva della 
storia”. 

Purtroppo, la divinizzazione dell’uomo marxista porta ad abitare non 
nelle dimore celesti, ma nei diversi Arcipelaghi Gulag della storia recente. 

Per quanto riguarda il positivismo, erede legittimo della ragione sette- 
centesca, il mondo si presenta come pienamente spiegabile se ci atteniamo 
ai fatti, lasciando da parte ogni spiegazione metafisica o teologica. Le scienze 
possiedono l’ultima parola sul mondo. Il positivismo è una lettura della 
scienza che pretende andare oltre la scienza stessa, ed erigersi a spiegazione 
totale del destino dell’uomo. In quanto riduttivo e pretesamente totaliz- 
zante, il positivismo si può definire come ideologia. Inoltre, la caratterizza- 
zione del progresso dell’umanità quale fede razionale in un futuro felice e 
giusto per tutti manifesta in un modo palese l’elemento di sostituzione che 
ogni ideologia porta con sé. 

Il professore Gradgrind, personaggio del romanzo di Dickens Hard Times, 
espone comicamente la cosmovisione positivista della seconda metà del 
XIX secolo: 


Ora, quello che voglio sono Fatti. Insegnate a questi ragazzi e a queste ragazze. 
Fatti e niente altro. Fatti abbiamo bisogno nella vita. Non piantate altro e sra- 
dicate tutto il resto. Solo coi fatti si può plasmare la mente degli animali che 
ragionano: il resto non servirà mai loro assolutamente nulla. Questo è il prin- 
cipio su cui ho allevato i miei figli, e questo è il principio su cui ho allevato 
questi fanciulli. Tenetevi ai Fatti, signori!!° 


Ma questo personaggio non aveva ragione: è precisamente „il resto” ciò 
che conta nella vita. Secondo l’ottica di Weber — già lo abbiamo detto —, il 
mondo contemporaneo è un mondo disincantato: la scienza ha dominato in 
forma progressiva la quasi totalità degli ambiti esistenziali. C’é stato un 
processo di intellettualizzazione che ha impoverito la visione del mondo. 
La scienza non offre risposta alla domanda sul senso della vita, perciò, Weber 


8 K. Marx, „Zur Kritik der hegelschen Rechtsphilosophie. Einleitung”, in Karl Marx- 
Friedrich Engels Werke, II, Dietz, Berlin 1957-1968, 378. 

® L. FEUERBACH, „Das Wesen des Christentums”, in Sâmtliche-Werke, VI, Stuttgart 
1959, 325. Per l’influsso della dottrina religiosa di Feuerbach sulla mentalità del XX secolo, 
cf. H. de LuBac, Le drame de l’humanisme athée, Spes, Paris 1959, 22-39. 

1 C. Dickens, Tempi difficili, B.U.R., Milano 1997, 27 
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afferma con Tolstoi che „la scienza è assurda perché non risponde alla do- 
manda più importante per noi: che cosa dobbiamo fare? Come dobbiamo 
vivere?” 

L’assolutizzazione del relativo, asse portante del pensiero ideologico, 
comporta una visione ottimista del futuro dell’umanita. Le ideologie, in 
quanto religioni sostitutive, sono anche escatologie secolarizzate, promet- 
tono cioè la felicità propria del paradiso celeste, ma su questa terra. Non 
nell’aldilà trascendente ma nell’al di qua intramondano. Se lasciamo che le 
leggi del mercato agiscano spontaneamente, avremo un mondo felice dove 
regnerà il benessere; se trionfa la mia cultura, o razza o nazione, la storia 
entrerà in una tappa superiore; se facciamo la rivoluzione comunista, eli- 
minando la proprietà privata, raggiungeremo il paradiso comunista senza 
classi; se coltiviamo le scienze, ogni malattia sarà sconfitta, ogni mistero 
sarà svelato. L’ottimismo positivista decimononico portò Swinburne a can- 
tare nel 1871: „«Gloria all’uomo sulle altezze»; perché l’uomo è il signore 
di tutte le cose”!l. 

La sconfessione di questo ottimismo decimononico nei primi anni del 
ventesimo secolo segnerà un importante cambiamento culturale, che ci ap- 
prestiamo ad analizzare. 


La crisi della cultura della Modernità 


Abbiamo avuto l’opportunità di sottolineare l’importanza che riveste 
nel pensiero ideologico l’elemento escatologico o utopico: il trionfo 
dell’ideologia avrebbe portato con sé l’avvicinarsi di un futuro felice e più 
degno dell’uomo. 

Fatte queste premesse, è facile rendersi conto che l’avvento della Prima 
Guerra Mondiale sarebbe stato un autentico shock culturale: invece di 
pace, libertà, giustizia e benessere, la Modernità sfociava in un conflitto 
bellico di dimensioni mai viste nella storia. Logicamente, il 1919 segnerà 
l’inizio di una consapevolezza sempre più acuta della crisi della cultura. Lo 
storico delle idee, abituato a convivere con interpretazioni dei processi cul- 
turali molto diverse, si sorprende nel constatare che attorno alla fine della 
Grande Guerra tra gliintellettualiesisteuna quasiunanimità nell’affermare 
che la crisi c'è. Ovviamente le diagnosi sono differenti, ma è importante 
sottolineare questa consapevolezza generalizzata della crisi. 

Seguendo Gonzalo Redondo diciamo che 


negli anni immediatamente successivi al 1919 i filosofi, i teologi, gli storici, i 
poeti o gli artisti parlarono ampiamente della crisi culturale. Si occuparono 
della crisi culturale Paul Valéry — che nello stesso 1919 scriveva: „Noi, le civiltà, 


1 Citato in J.L. ComeLLAS, El ultimo cambio de siglo, Ariel, Barcelona 2000, 35. 
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sappiamo ora di essere mortali”! — Franz Kafka, André Malraux, Oswald Spen- 
gler, Guglielmo Ferrero, José Ortega y Gasset, Arnold Toynbee, Christopher 
Dawson, Max Scheler, Nicolai Hartmann, Edmund Husserl, Martin Heidegger, 
Thomas Mann, Marcel Proust, Aldous Huxley, Max Horkheimer, Theodor 
Adorno, Max Pollock, Walter Benjamin, Erich Fromm, Herbert Marcuse, Anto- 
nio Gramsci, Jacques Maritain, Thomas S. Eliot..., Pelenco, per essere completo, 
dovrebbe continuare per menzionare tutti i pensatori del periodo compreso tra 
le due guerre — dal 1919 al 1939. Nell’elenco completo figura anche il Papa Pio XI 
che resse la Chiesa durante la maggior parte di questi anni”. 


Unanimità nel constatare la crisi, diversità nell’interpretarne le cause. 
Penso che si potrebbe parlare di tre possibili risposte alla domanda sulla 
causa della crisi culturale. La prima risposta la fornisce il pensiero ideolo- 
gico. Secondo alcuni autori, per risolvere la crisi bisogna spingere le ideo- 
logie fino in fondo; così troveremo i totalitarismi del XX secolo. La seconda 
risposta parte dalla costatazione del non senso dell’esistenza umana, e si 
istalla in un comodo relativismo: bisogna abbandonare la pretesa di conos- 
cere la verità. Pretesa che, secondo questa prospettiva, è stata la causa dei 
disastri della guerra. L’ultima risposta è quella propria del pensiero aperto 
alla trascendenza. Analizzeremo adesso le due prime risposte, che hanno 
una matrice comune nel nichilismo, per poi presentare le diverse aperture 
alla trascendenza. 


a) Le due facce del nichilismo 


Il nichilismo assimila il supposto radicale non senso dell’uomo e della 
storia. Il nichilismo può affluire nel totalitarismo: se la vita dell’uomo non 
ha senso, la volontà umana deve fornire arbitrariamente di senso la vita e 
la storia. Se non c’è un ordine morale oggettivo, bisogna creare una morale 
soggettiva forte, che tramite la volontà e la potenza riempia di senso un 


2 Riportiamo di seguito la citazione completa: „Noi, le civiltà, sappiamo ora di essere 
mortali. Abbiamo sentito parlare di mondi completamente scomparsi, di imperi sprofon- 
dati, con i propri uomini e le proprie opere; sepolti sotto lo strato inesplorabile dei secoli con 
i propri dèi e le proprie leggi, con le proprie accademie e le proprie scienze pure ed applicate, 
con le proprie grammatiche ed i propri dizionari, con i propri classici, con i propri romantici 
e i propri simbolisti, con i propri critici ed i propri critici dei critici. Sappiamo bene che 
tutta la terra visibile è fatta di cenere e che la cenere significa qualcosa. Scorgevamo, attra- 
verso lo spessore della storia, i fantasmi di immensi vascelli carichi di ricchezza e di ingeg- 
no... Elam, Ninive, Babilonia, erano nomi che affascinavano, ma indeterminati e la scom- 
parsa totale di quei mondi aveva per noi lo stesso poco significato che aveva la loro stessa 
esistenza. Francia, Inghilterra, Russia saranno un giorno nient'altro che nomi affascinanti. 
(...) Così ci accorgiamo che l’abisso della storia è divenuto tanto grande da accogliere tutto 
il mondo...” (P VALÉRY, La crise de l’esprit, Paris 1919, in Varieté, I, 11-12). 

13 G. REDONDO, Historia de la Iglesia en España (1931-1939), Madrid 1993, 59. 
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mondo senza significato. Nell'ămbito politico europeo, la crisi del liberalismo 
e la debolezza delle democrazie parlamentarie fece sì che apparisse come 
qualcosa di appettibile la volontà di potenza del fascismo, l’affermazione 
cieca dei valori irrazionali del nazionalsocialismo, o la pianificazione stata- 
lista di Stalin. 

Ma il nichilismo può anche portare a ciò che oggi chiamiamo pensiero 
debole: non affermare nessuna verità assoluta, tollerare, tentare di convi- 
vere con il poco di felicità che questa vita senza senso può fornire. Gli uo- 
mini devono accettare il non senso della storia, assimilare la propria fini- 
tezza, convivere con l’assurdità quotidiana, con il fatto che l’essere è il 
„troppo”, come afferma l’esistenzialismo sartriano. Così abbiamo una lunga 
serie di manifestazioni intellettuali — artistiche, letterarie, filosofiche — che 
possiamo racchiudere sotto la denominazione di nichilismo debole. Se nulla 
ha senso, è inutile stabilire oggettivamente il bene ed il male, proibire o 
permettere. 

Un pensatore chiave per capire entrambe le derivazioni dal nichilismo è 
Federico Nietzsche. Non faremo qui un riassunto del suo pensiero. Sempli- 
cemente diremo che Nietzsche considera la cultura occidentale, fin dai suoi 
esordi, ha interpretato il senso dell’esistenza umana da una prospettiva 
trascendente. Gli sviluppi culturali della Modernità hanno dimostrato la 
fallacia di questa interpretazione, ed è arrivato il momento di annunciare 
la morte di Dio, giacché gli uomini, creatori di una divinità immaginaria — 
almeno i più saggi e intuitivi —, si sono resi conto che l’uomo è finitezza, è 
un non senso, un nulla. La tranquillità fondata sulla spiegazione trascen- 
dente della vita è scomparsa, e l’uomo deve convivere con questa realtà del 
suo abbandono esistenziale. Nel suo libro La gaia scienza introduce il tema 
della morte di Dio. Come spiega Nietzsche, l’importante è capire le conse- 
guenze antropologiche della morte di Dio: 


il più grande degli avvenimenti moderni - il fatto che Dio è morto, che la fede 
nel Dio cristiano è diventata inverosimile — comincia ormai a gettare sull’ Europa 
le prime ombre. Almeno, per quel ridotto gruppo di persone per il cui sguardo, 
minaccioso, e assai acuto e fine per questo spettacolo, sembra che un sole sia 
tramontato, una vecchia e tranquilla fiducia è diventata un dubbio; è a loro che 
questo vecchio mondo deve sembrare più crepuscolare, più sospettoso, più vec- 
chio“. 

La mancanza di fede non è ancora assoluta; l’uomo europeo non si è 

completamente sradicato: per ora avanzano le ombre. 


Dietro la morte di Dio si sente ancora l’eritis sicut dii della narrazione 
del peccato originale nel libro della Genesi. Dice Zarathustra, profeta del 


14 F, NIETZSCHE, „Die fròhlische Wissenschaft”, in Opere, V, Adelphi, Milano 1991, 343. 
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nichilismo nietzscheano: „Ma per aprirvi totalmente il mio cuore a voi, i 
miei amici: se ci fossero gli dèi, come sopporterei non essere Dio? Quindi, 
non ci sono dèi. Sono stato io a mettere in luce questa conseguenza, ma 
adesso essa trascina me stesso”. Nietzsche è pienamente consapevole delle 
conseguenze della morte di Dio e ride di Feuerbach e Marx, atei inconsegu- 
enti: senza Dio, tutta la realtà crolla e si risolve nel nulla. Parallelamente, 
Nietzsche evidenziailnocciolo della Modernita ideologica, ovvero autonomia 
assoluta dell’uomo che deve far scomparire l’ Assoluto per poter occupare il 
suo posto nella storia e nell’esistenza umana. 

Per quanto abbiamo appena detto, è logico dedurre che nichilismo e 
morte di Dio sono in pratica lo stesso avvenimento. Il nichilismo, secondo 
Nietzsche, è la svalutazione di tutti i valori. ,,Cosa significa il nichilismo? 
Che i valori supremi si sono svalutati. Manca la fine; manca la risposta al 
perché? Tutto è invano”!6. Nel Crepuscolo degli idoli, Nietzsche spiega il 
processo di come il vero mondo sia diventato una fiaba. I passi compiuti 
dall’umanità sono: platonismo, cristianesimo, kantismo, positivismo, ni- 
chilismo (Incipit Zarathustra). 

Questa dottrina è intimamente legata alla sua antropologia. Secondo 
Nietzsche, l’uomo non può vivere in un mondo senza valori. Se il mondo 
fondato sulla trascendenza è crollato, l’uomo deve creare nuovi valori: così 
nasce il superuomo, che è un nuovo modello di uomo, che prende atto del 
nichilismo e del suo superamento. Zarathustra dice: „lo vi annunzio 
l’oltreuomo. L'uomo è una cosa che deve venire superata. Cosa avete fatto 
voi per superarlo?”!” L’uomo, in se stesso, ha desideri di trascendenza. 
Fino adesso, la trascendenza è stata Dio. Ma ora deve trascendere verso se 
stesso e verso il mondo terreno. L’oltreuomo è il nuovo senso della terra. 


L’uomo è un cavo teso fra la bestia e l’oltreuomo: un cavo al di sopra di un 
abisso. Un pericoloso passare dall’altro lato, un pericoloso sostare nel cammi- 
nare, un pericoloso guardare indietro, un pericoloso tremare e fermarsi. La 
grandezza dell’uomo risiede nell’essere un ponte e non una meta. Quello che 
c’è di degno di essere amato e che è un transito e non un tramonto®. 


L’oltreuomo è un nuovo stato dell’umanita. Sarà capace di dire di sì alla 
vita, non disprezzerà il suo corpo, non amerà il prossimo ma l’amico. Sarà 
un uomo libero, capace di dare a se stesso il bene e il male e di imporre 
sopra se stesso, come legge, la sua propria volontà. L’oltreuomo deve superare 


15 F, NIETZSCHE, „Also sprach Zarathustra, II: auf den gliickseligen Inseln”, in Nietzsche 
Werke, VI/1, Berlin 1969, 106. 

16 F. NigrzscHE, Wille zur Macht, I, fr. 2. 

11 F, NIETZSCHE, „Also sprach Zarathustra, Vorrede 3”, 8. 

18 F, NIETZSCHE, „Also sprach Zarathustra, Vorrede 4”, 11. 
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Dio, ma anche le conseguenze negative della sua morte. L’uomo deve creare 
dei nuovi valori. Questo s'intende dalla volontà di potenza: il nuovo uomo 
saràl’uomo forte, aquila che attacca a viso scoperto, il barbaro. Saràl’incaricato 
di fare la grande politica. L’ultimo uomo, invece, è l’uomo piccoletto, senza 
Dio, ma che non è riuscito neppure a superare il nulla. Non si pone ideali 
né illumina nessuna stella. È l’uomo odierno, piccolo borghese”. 

L’eredità di Nietzsche, lo abbiamo già detto, è duplice: da un lato, i re- 
gimi totalitari fondati sulla potenza ed il volontarismo; dall’altro l’eredità 
del pensiero debole, del relativismo morale, del soggettivismo scettico di 
fronte ad ogni presunto valore o pretesa verità. Questa versione light del 
nichilismo — in realtà si tratta di un nichilismo non superato, di un Nietzsche 
a metà — sarà presente in molti scrittori del Novecento. I romanzi, le opere 
di teatro, i racconti del periodo tra le due guerre, sono popolati di personaggi 
perduti nell’esistenza, che non hanno punti fermi di riferimento e che si 
interrogano sulla finalità della vita, senza poter fornire una risposta valida. 

In un breve racconto, intitolato Un posto pulito, illuminato bene, Ernest 
Hemingway (1899-1960) metteva sulle labbra di un cameriere spagnolo 
una preghiera nichilista: 


Nada nostro che sei nel nada, nada sia il nome tuo. Il regno tuo nada. Sia la tua 
volontà nada in nada come in nada. Dacci questo nada il nostro nada quotidiano 
e nadaci il nostro nada come noi nadiamo i nostri nada e non nadarci in nada 
ma liberaci dal nada; pues nada. Ave niente pieno di niente, niente sia con te”. 


I personaggi di Hemingway - soldati, pugili, cacciatori, toreri — non ri- 
escono mai a finire una preghiera e si identificano con la loro forza e con la 
loro volontà di potenza. Ma alla fine vengono sconfitti da un destino assurdo 
e cieco, come gli squali che divorano il pesce nel suo celebre racconto Il 
vecchio e il mare. La parabola esistenziale di Hemingway finirà con il suicidio. 

Contemporaneamente, nelle sue prime opere, Heidegger considera 
l’uomo come un Sein-zum-Tode, un essere-per-la-morte. L’uomo è gettato 
nell’esistenza, in mezzo ad un mondo di oggetti. L’esistenza umana è un 
continuo fare progetti, che finiscono inesorabilmente con la morte. In questo 
senso, la comprensione di se stessi è il cogliere che l’esistenza umana è una 
totalità finita. Liberarsi dalla morte significa capire che la morte pone un pun- 
to finale, ultimo, definitivo ai nostri progetti esistenziali. La consapevolezza 


1 L’ultimo uomo, contrapposto al superuomo, appare come modello antropologico di 
un nichilismo non superato, e da questa prospettiva lo si può considerare come rappresen- 
tante di una delle versioni del nichilismo contemporaneo. Cf. L. ROMERA, „Assimilare la fini- 
tezza: con Nietzsche e Heidegger a un bivio”, Acta Philosophica 4/2 (Roma 1995) 263-264. 

2 E. HEMINGWAY, I quarantanove racconti, O. Mondadori, Milano 1988, 364. „Nada” 
significa in spagnolo nulla. 
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della finitezza umana porta ad una vita autentica che non si disperde 
nell’esterno, nel mondo degli oggetti. La tecnologia contemporanea, con la 
sua brama di dominare il mondo, da questa prospettiva, è un nichilismo, 
giacché ci distrae dalla considerazione del dato ineluttabile: la morte. Ma 
la stessa morte smette di essere un fatto ineluttabile nel momento in cui 
diventa la scelta di noi stessi: „quanto più questa possibilità è compresa 
senza veli, tanto più acutamente la comprensione penetra nelle possibilità 
in quanto impossibilità dell’esistenza in generale”. Come scrive Pietro 
Prini, 
il „non ancora” della nostra morte non viene dopo, come il „non ancora” della 
luna piena viene dopo l’ultimo quarto di luna o quello della maturazione viene 
dopo l’acerbità del frutto, ma è già da sempre presso di noi, costitutivo dall’essere 
che ci è proprio. Ciascuno porta dentro di sé, matura inesorabilmente in sé la 
propria morte. Heidegger, alla maniera di Omero, chiama perciò gli uomini 
„i mortali” (die Sterblichen), perché, conformemente alla nostra essenza, „in 
tanto siamo, in quanto abitiamo in vicinanza della morte” (Der Satz vom Grund, 
Pfullingen 1957, 186)”. 


Abbiamo citato uno scrittore ed un filosofo, adesso è il turno di un intel- 
lettuale che si colloca tra la filosofia e la letteratura: Albert Camus 
(1913-1960). Camus parte dalla constatazione del non senso della vita quo- 
tidiana, che produce stanchezza e noia. Bisogna prendere distanza dalla 
vita ordinaria, per poterne capire la sua assurdità. Questo estraniarsi pro- 
duce l’angoscia di percepire la vita come nient'altro che il cammino verso 
lamorte. Mal’opera di Camusnon gira attorno alla morte, bensì all’assurdità 
della vita. L’unico problema filosofico serio è stabilire se vale la pena vivere 
la vita. Due risposte a questa domanda sono sbagliate: il suicidio e la spe- 
ranza. La prima soluzione non è valida, perché con il suicidio facciamo 
scomparire la luce che ha scoperto l’assurdità della vita, cioè la nostra 
coscienza lucida, l’unica cosa che deve essere protetta e sviluppata. Nem- 
meno la speranza è una soluzione, perché presuppone l’esistenza di un Dio 
ordinatore dell’ Universo, mentre il mondo ci dimostra il disordine e 
l’assurdità. La speranza è un suicidio morale che porta alla morte della 
coscienza lucida. L’unica risposta possibile è la ribellione. L’uomo in rivolta, 
è l’uomo che ha scoperto la futilità della vita e che aiuta gli altri a scoprirla. 

Questo atteggiamento esistenziale si manifesta nella sua opera Le mythe 
de Sisyphe. Partendo da questa figura mitologica greca — Sisifo deve portare 
una pietra fino alla vetta di un monte, ma una volta arrivato alla vetta, la 


21 M. HEIDEGGER, Essere e tempo, Longanesi, Milano 1979, 393. 
2 P Print, Storia dell’esistenzialismo, Studium, Roma 1989, 97. Sul nichilismo di Hei- 
degger cf. L. ROMERA, „Assimilare la finitezza...”, 267-283. 
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pietra cade, e Sisifo deve scendere e risalire eternamente —, Camus propone 
il problema centrale dell’uomo moderno: 


proprio nel momento in cui Sisifo riconosce senza senso e inutile il suo eterno 
riportare in alto la pietra rotolata al fondo, proprio e solo in quel momento co- 
mincia l’autentica vita umana. Il riconoscere l’assurdo non è la fine, ma il prin- 
cipio; il problema dell’uomo consiste nel dare — malgrado e dopo questa conos- 
cenza — valore e dignità alla vita, senza sottrarsi all’assurdo, senza tentarne 
evasive pseudospiegazioni nel ricorso a una fede religiosa, bensi affrontandolo 

e superandolo. In breve: sofferenza, lavoro, fatica, aporeticità — proprio queste 

realtà, il loro senso e il loro valore: questo si tratta di riconoscere, a questo di 

dir di sí”. 

Con Camus la crisi della cultura della Modernità arriva a uno dei suoi 
momenti paradigmatici. Senza il riferimento alla Trascendenza, la vita 
umana cade nell’assurda opacità di un periodo di tempo destinato alla 
morte. I valori che ancora sono presenti nel suo umanesimo rischiano di 
scomparire per mancanza di radici. Più coerente sarà Jean-Paul Sartre, il 
quale trarrà dal suo nichilismo conseguenze antropologiche che, malgrado 
siano da lui stesso definite umaniste, sono la negazione filosofica della dignità 
dell’uomo: l’essere è il troppo, la vita è una passione inutile, l’inferno sono 
gli altri. 

Secondo Possenti, il nucleo più profondo del nichilismo sarebbe quello 
teoretico, cioè l’impossibilità di conoscere la verità. Nichilismo e morte della 
metafisica sarebbero lo stesso evento. Se il nichilismo per Nietzsche è la 
scomparsa della finalità e del senso, la mancanza di una risposta alla do- 
manda sul perché, questo atteggiamento anche gnoseologico porta alla 
presa di coscienza della fine della nozione di verità come adeguazione alla 
realtà. Il nichilismo contemporaneo si estende persino all'ămbito della co- 
noscenza scientifica, che durante il secolo XIX era considerato la roccaforte 
delle certezze. 

Possenti mettein stretto rapporto anche alcune correnti dell'ermeneutica 
ed il decostruzionismo con il nichilismo teoretico. Per alcuni esponenti della 
cosiddetta ermeneutica di sinistra (Gianni Vattimo, ad esempio) non c’è 
verità, ma solo interpretazioni di testi, di simboli, determinati dal contesto 
storico. La metafisica come conoscenza della verità dell’essere viene quali- 
ficata di arrogante: il rapporto conoscitivo con l’essere è il paradigma della 
violenza”. Per Vattimo, la molteplicità delle interpretazioni arriva al „dissol- 
versi dell’idea stessa di realtà”. A differenza di altre correnti ermeneutiche, 


2 L. Kaun, Letteratura e crisi della fede, 215. 
24 Cf. V. PossENTI, Il nichilismo teoretico e la morte della metafisica, Armando, Roma 
1995, 117. 
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quella antitrascendentalistica nega qualsiasi fondamento alla realtà. La 
configurazione babelica del mondo precipita l’ontologia nel non senso”. 

Questo depotenziamento dell’intelletto, conseguenza del nichilismo te- 
oretico, arriva al punto più basso con i decostruzionisti: l’uomo è un inven- 
zione della fine del XV secolo, ma dopo il nichilismo e la svalutazione di 
tutti i valori, la fine dell’uomo sta per arrivare: 


A tutti coloro che vogliono ancora parlare dell’uomo, del suo regno, e della sua 
liberazione — scrive Foucault —, a tutti coloro che pongono ancora domande su 
ciò che l’uomo è nella sua essenza, a tutti coloro che vogliono muovere da lui 
per accedere alla verità..., a tutte queste forme di riflessioni maldestre e alterate, 
non possiamo che contrapporre un riso filosofico, cioè in parte, silenzioso”. 


L’esito così radicale del nichilismo contemporaneo si può spiegare a par- 
tire dall’atmosfera culturale creata dai cosiddetti „maestri del sospetto”. 
Infatti, Marx, Nietzsche e Freud concepiscono il soggetto umano non come 
originario e reale, ma come derivazione necessaria di forze non razionali 
che si trovano dietro ad ogni manifestazione umana. Di fronte ad ogni fe- 
nomeno umano bisogna scoprire „cosa c’è dietro”. Come osserva Buttigli- 
one, per questi pensatori, 


il soggetto e la coscienza non sono affatto dei fenomeni originari. Essi sono 
piuttosto un effetto di un insieme di fenomeni economico-sociali (Marx), pulsi- 
onali (Freud) ed in senso lato del risentimento (Nietzsche). L’uomo, in altre 
parole, non è un punto di partenza originario ma frutto del divenire”. 


La perdita della consistenza reale del soggetto è la conclusione parados- 
sale della pretesa attribuzione di autonomia assoluta alla creatura umana. 
Dalla morte di Dio si arriva alla morte dell’uomo. 


b) L’altra Modernità: l’apertura alla trascendenza 


Di fronte alla tragedia della Prima Guerra Mondiale si aprivano diverse 
strade per lo spirito umano. In molti si resero conto che si trattava di una 
crisi di valori. In quegli anni si verificò un movimento di avvicinamento al 
religioso, alla trascendenza. Ci furono conversioni al cattolicesimo o ad altre 
confessioni cristiane da parte di alcuni intellettuali occidentali (T.S. Eliot, 
G.K. Chesterton, J. Maritain, G. Marcel, N. Berdiaeff, E. Waugh, S. Undset, 
ecc.), originate in parte dal rifiuto dell’essenza delle ideologie moderne, 


2 Cf. G. VATTIMO, Oltre l’interpretazione. Il significato dell’ermeneutica per la filosofia, 
Bari 1994. Cf. anche E. BoTTURI, „Immagine ermeneutica dell’uomo”, in Immagini dell’uomo. 
Percorsi antropologici nella filosofia moderna, ed. I. Yarza, Armando, Roma 1996, 77-94. 

26 M. FOUCAULT, Le parole e le cose, Rizzoli, Milano 1967, 368. 

27 R. BUTTIGLIONE, La crisi della morale, Dino, Roma 1991, 23-24. 
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cioè l’affermazione dell’autonomia assoluta dell’uomo”. Ci furono correnti 
filosofiche che ,,ossigenarono” l’atmosfera chiusa del positivismo, 
dell’idealismo e del materialismo decimononico, quali lo spiritualismo 
(Bergson), il personalismo (Mounier, Guardini, Wojtyla), la filosofia 
dell’azione (Blondel), il neotomismo (Maritain, Gilson, Fabro); altri propo- 
sero „filosofie dei valori” come tentativi per arginare la decomposizione 
sociale e spirituale dopo la Grande Guerra (M. Scheler, N. Hartmann); con- 
temporaneamente, alcuni storici guardarono al passato per trovarvi punti 
di riferimento che potessero servire per costruire sulle macerie della guerra 
(W. Jaeger, J. Huizinga, H. Belloc, C. Dawson)”. 

Caratteristica comune di questi critici è il rendersi conto che la causa 
ultima della crisi era una sbagliata concezione della natura umana. Se 
l’affermazione assoluta dell’autonomia dell’uomo, con la sempre più gene- 
ralizzata libertà di coscienza — la coscienza non avrebbe nessun parametro 
oggettivo con cui misurarsi, e quindi rimane completamente libera e pa- 
drona di sé -, portò allo scontro tra milioni di uomini, era forse perché 
l’uomo non è un individuo assolutamente autonomo, o perché le diverse na- 
zioni, idolatrate dal nazionalismo, in realtà non incarnano i valori più alti. 

Questa apparizione così variegata di correnti culturali e filosofiche aperte 
alla trascendenza non è stato soltanto un fenomeno congiunturale. Lungo 
la Modernità, il pensiero aperto si sviluppò in molti modi, percorse diversi 
sentieri. Basti pensare a Marsilio Ficino, Pico della Mirandola, Nicolò Cu- 
sano nel Rinascimento italiano; Tommaso Moro, Juan Luis Vives e Erasmo 
da Rotterdam nell’Umanesimo; Francisco de Vitoria, Domingo de Soto e 
Francisco Suarez nella Seconda Scolastica; Pascal e Vico nell’epoca de ra- 
zionalismo. L’Ottocento, il secolo di Marx e di Nietzsche, è anche il secolo 
di Kierkegaard e di Dostoevskij. Il pensatore danese, in rapporto dialettico 
conl’idealismo hegeliano, trovala pienezza del singolo non nell’affermazione 


28 Cf. F. GUGELOT, La conversion des intellectuels au catholicisme en France (1885-1935), 
CNRS, Paris 1998; J. PEARCE, Litterary Converts, Harper Collins, London 1999. 

29 Anche Karl Jaspers tenterà di contribuire alla risoluzione della crisi della cultura 
della Modernità attraverso lo sguardo verso il passato. Nella prefazione alla sua opera in- 
compiuta I grandi filosofi, scritta nel 1957, affermava: „Di fronte a una catastrofe mondiale 
che minaccia la stessa esistenza degli uomini, abbiamo oggi la possibilità di assimilare, 
sulla base del sapere storico, le grandi esperienze del pensiero e di tradurle in forze presenti. 
Oggi vorremmo coscientemente conoscere il patrimonio spirituale a cui dobbiamo parteci- 
pare, perché in esso parlano le potenze di ordini e di modelli eterni. Non sappiamo se la 
nostra assimilazione della filosofia, una volta che sia penetrata nei popoli, aiuti a superare 
il periodo della catastrofe o se ne renda solo capaci alcuni individui di sopportare chiara- 
mente ciò che avvienne e di mantenersi nella dignità di una libertà trascendentemente 
fondata. Sappiamo solo che per millenni i filosofi hanno percorso la via che conduce alla 
ragione più profonda e che insieme ad essi vorremmo arrivare ad immetterci su questa via” 
(K. JasPERS, I grandi filosofi, Longanesi, Milano 1973, 120). 
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dell’autonomia assoluta dell’uomo, ma nel riconoscimento della sua fonda- 
zione trascendente: „Mettendosi in rapporto con se stesso, volendo essere 
se stesso, egli si fonda in trasparenza nella potenza che lo ha posto”, cioè 
nella Potenza divina. Mentre che l’individuo che ha una pretesa di auto- 
fondazione assoluta finisce necessariamente nella disperazione, considerata 
da Kierkegaard la malattia mortale della cultura contemporanea. 

Dostoevskij], da parte sua, è consapevole delle conseguenze della perdita 
della trascendenza, come lo era Nietzsche, però attraverso la sua opera 
apre le porte alla necessità della Redenzione. Per l’autore dei grandi ro- 
manzi russi, se non si ammette la trascendenza, la vita aldilà della morte, 
non c’è più morale né differenza tra il bene e il male. Lasciamo parlare uno 
dei fratelli Karamazov: 


se distruggete nell’uomo la fede nella propria immortalità, subito si inaridirà 
in lui non solo l’amore, ma anche qualsiasi forza vitale capace di perpetuare la 
vita nel mondo. E non basta: allora non ci sarà più niente di immorale, tutto 
sarà permesso, perfino l’antropofagia. Ma non basta ancora: egli conclude 
affermando che per ogni singolo individuo, come noi adesso per esempio, il 
quale non creda né in Dio, né nella propria immortalità, la legge morale natu- 
rale deve trasformarsi subito nel perfetto opposto dell’antica legge religiosa, e 
l’egoismo, portato anche fino al delitto, deve essere non solo permesso all’uomo, 
ma addirittura riconosciuto come la soluzione necessaria, la più ragionevole, e 
direi la più nobile, nelle sue condizioni?!. 


La perdita dell’orizzonte trascendente produrrebbe un crollo dei valori 
morali. Secondo il personaggio dostoevskjano, la mancanza di fede 
nell’aldilà approda nel nichilismo. Ma non è un esito scontato: l’ultima 
parola l’avranno i seguaci di Cristo. I ragionamenti nietzscheiani e dosto- 
evskijani sono molto simili, ma mentre il tedesco muore pazzo annunciando 
il superuomo, lo scrittore russo passa all’eternità pieno di speranza. 

Sarebbe troppo lungo elencare le manifestazioni culturali di apertura 
alla trascendenza durante il ventesimo secolo. Più interessanti che i conte- 
nuti teorici sono le storie di conversione — religiosa o intellettuale — di tanti 
pensatori: un Maritain positivista proclive al suicidio, che scopre un nuovo 
mondo nello spiritualismo di Bergson e nella poesia cristiana di Léon Bloy; 
un Marcel scettico e idealista che trova la fede quando si interroga sugli 
scomparsi della Prima Guerra Mondiale, aprendosi al mistero dell’essere; 
un Chesterton che si riempie di gioia nello scoprire che la sua filosofia del buon 
senso e dell’etica delle fiabe per bambini coincide con il Credo degli apostoli; 
un Dawson che arriva alla Chiesa Cattolica dopo aver letto, paradossalmente, 


30 S. KIERKEGAARD, ,,La malattia mortale”, in Opere, Sansoni, Firenze 1973, 627. 
31 FE DosroEvskIJ, I fratelli Karamazov, I° parte, II, 5. 
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lo scientista Harnack; Gilson, che si sorprende con i tesori della philoso- 
phia perennis studiando i testi del razionalismo cartesiano. 

In molti di questi casi, si trattò di un autentico ritorno a casa. Emble- 
matica è la prima pagina di Ortodossia, di Chesterton. Lì, l’inglese racconta 
di un navigatore che partendo dall’Inghilterra è deciso a fare un lungo vi- 
aggio per scoprire le bellezze delle isole tropicali. Dopo alcune settimane, 
arriva ad un’isola molto bella. Gli piace moltissimo, ma gli risulta famigliare. 
Poco dopo, il navigatore si rende conto che era tornato in Inghilterra. Ches- 
terton utilizza quest’ immagine per spiegare il suo percorso spirituale: dopo 
tanto cercare in scuole e gruppi alla moda una verità per la quale vivere, si 
rende conto che la verità si trovava lì, accanto alla porta di casa sua: era il 
cristianesimo, il vecchio Credo degli apostoli. 

Ma apertura alla trascendenza non è soltanto un’affare di libri e di scu- 
ole filosofiche. L'umanità ha sempre avuto delle spie dell’eternita in mezzo 
al mondo, anche in mezzo alla Modernità secolarizzata, disincantata e ni- 
chilista. Queste spie sono i santi, chiamati da Giovanni Paolo II „esperti in 
umanità”. Sono testimonianze di luce nelle case buie delle ideologie: Alfonso 
Maria de Liguori tra i philosophes razionalisti, il santo curato d’Ars tra i 
piccoli borghesi del Secondo Impero, Padre Damiano tra i lebbrosi, vittime 
dell’imperialismo europeo a Molokai, nel sud Pacifico, il Cardinale New- 
man nel liberalismo decimononico, tutta la schiera di martiri del nazismo 
— Massimiliano Kolbe, Edith Stein e tanti altri —, del marxismo in Russia, 
in Spagna, in Messico, Josemaria Escriva nella società materialista e agnos- 
tica del XX secolo, Madre Teresa di Calcutta nel mondo pervaso dalla cul- 
tura della morte. Tutte queste persone manifestano esistenzialmente la 
presenza della Trascendenza in un modo molto più efficace delle teorie, 
perché più autentico e attraente, perché è testimonianza di vita. 


La cultura contemporanea è ambivalente. Come ogni epoca storica, nel 
campo del mondo c’è buon grano e zizzania. Scrive Giovanni Paolo II: 


questa parabola può essere assunta a chiave di lettura di tutta la storia 
dell’uomo. Nelle varie epoche e in vario senso il ,,grano” cresce insieme alla 
„zizannia”, e la „zizzania” insieme al „grano”. La storia dell'umanità è il „tea- 
tro” della coesistenza del bene e del male. Questo vuol dire che, se il male esiste 
dI 
accanto al bene, il bene però persevera accanto al male, per così dire, sullo stesso 
terreno, che è la natura umana. Questa, infatti, non è stata distrutta, non è 
divenuta completamente cattiva, nonostante il peccato delle origini. La natura 
? 

ha conservato una sua capacită di bene, come dimostrano le vicende che si sono 
susseguite nelle varie epoche della storia”. 


32 GIOVANNI PAOLO II, Memoria ed Identità, Rizzoli, Milano 2005, 25. 
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Nei tanti deserti contemporanei, deserti esteriori provocati dai deserti 
interiori — cito Benedetto XVI - ci sono motivi per la speranza, perché la 
Trascendenza ha voluto diventare immanenza, perché il Dio completa- 
mente trascendente è in realtà l’Emmanuele, Dio con noi. Non siamo soli 
— mi rifaccio un’altra volta al Romano Pontefice: in mezzo a questo mondo 
popolato da baracche ideologiche c’è sempre una casa, con le porte e le fi- 
nestre aperte. Una casa con una soglia che bisogna varcare. Per dirla con 
uno dei più grandi testimoni della trascendenza del mondo contempora- 
neo, Giovanni Paolo II, bisogna varcare la soglia della speranza. Finisco 
con le ultime parole dell’ultimo libro di Giovanni Paolo II: „Nell'amore che 
ha la sua sorgente nel cuore di Cristo sta la speranza per il futuro del 
mondo”. Tocca a noi dare ragione della nostra speranza. 


33 GIOVANNI PAOLO II, Memoria ed Identità, 200. 


L’IDENTITÀ APERTA E LA PERSONA 
NELL’ERA DELLA GLOBALIZZAZIONE 
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1. Diversi e articolati sono finora i numerosi studi sull’identità. Essa è 
stata esaminata da molti punti di vista, da quello storico-filosofico, a quello 
socio-politico, nonché da quello culturale e religioso. Chi è interessato a 
conoscere questi diversi punti di vista e queste differenti prospettive dispone 
agilmente di una copiosa bibliografia in merito. La prospettiva dalla quale 
mi muovo in questa riflessione sull’identità „aperta”, invece, è emergenza 
della questione antropologica che interessa non già la fenomenologia o la 
modalità, bensì l’essenza stessa dell’identità umana. Negli ultimi decenni, 
infatti, si è registrata una distanza sempre più accentuata tra la visione 
cristiana dell’uomo e quella della cultura liberale-radicale. Con l’affermarsi 
delle biotecnologie e del riduttivismo scientista da una parte, e il diffondersi 
dell’indifferenza religiosa dall’altra, si è drammaticamente imposta la 
questione antropologica. Si è affermata con una forza e una radicalità che 
si sono accresciute negli ultimi decenni una trasformazione o ridefinizione 
dei modelli di vita, dei comportamenti diffusi e dei valori di riferimento, e 
sempre più anche delle scelte legislative, amministrative e giudiziarie, che 
cambia in profondità gli assetti sociali e i profili di una civiltà formatasi 
attraverso i secoli con il contributo determinante del cristianesimo. Ciò 
avviene con particolare evidenza negli ambiti della tutela della vita umana, 
della famiglia, della procreazione e di tutto il complesso dei rapporti 
affettivi, che rappresentano, insieme al lavoro, al guadagno e al sostenta- 
mento, e naturalmente alla sicurezza del vivere, i fondamentali interessi e 
le preoccupazioni quotidiane della gente. 

Ciò che oggi viene messo in questione dalle correnti culturali della 
postmodernità e del postumanesimo non è tanto la pluralità legittima 
dell’esperienza, della percezione e della concettualizzazione della natura 
umana, quanto piuttosto la sua stessa essenza. La rivoluzione biotecnolo- 
gica, in modo particolare, incide profondamente sull’essenza della natura 
dell’uomo, cioè sulla ,,umanità” dell’uomo. E’ oltremodo necessario, allora, 
capire questa rivoluzione in atto nella concezione dei parametri biologici e 
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culturali, per poterla affrontare con intelligente attenzione e interpretarla 
con uno strumentario concettuale adeguato. 

Come è noto, la formazione dell’identità avviene di norma con il riferi- 
mento a dei criteri che costituiscono una sorta di ,,confine” tra due deter- 
minate realtà. Il confine, per un verso, separa e divide una realtà da 
un’altra, una nazione dall’altra, un’istituzione dall’altra, per un altro verso, 
costituisce l’elemento che consente l’identificazione di sé. Il confine separa 
e divide, ma non allontana; tiene distinte e allo stesso tempo vicine due 
realtà. Queste, infatti, continuano ad essere contigue, a confinare, appunto, 
a delineare qualcosa insieme. I criteri più noti e più comuni per determinare 
l’identità di ciascun individuo vanno dal radicamento in una specifica 
comunità, all’appartenenza a una tradizione religiosa e a una storia parti- 
colari, alla condivisione di una lingua e di un patrimonio culturale. Il pro- 
cesso identitario mediante l’assimilazione di questi criteri può svilupparsi 
come l’innalzamento di una barriera che tende a chiudere, a isolare, a di- 
fendere l’identità di un soggetto contro influenze esterne, portando a feno- 
meni di intolleranza, di arroganza, di fondamentalismo, o può svilupparsi 
come l’apertura al confronto, al dialogo con il ,,diverso”, all'incontro con 
l’altro, così come avviene nella prospettiva psicologica dell’identità indivi- 
duale nella quale ogni singolo individuo si costruisce in tempi, modi e am- 
bienti diversi, crescendo nella relazione, negli affetti, nei rapporti interper- 
sonali. 

Ora, due fenomeni in particolare condizionano nella nostra epoca questo 
processo identitario e richiedono, perciò, di essere studiati e affrontati con 
spirito costruttivo e dialogico: la globalizzazione e la rivoluzione biotec- 
nologica. 


La globalizzazione non è solo un fenomeno di carattere economico. In 
realtà, essa ha una chiara valenza culturale ed influisce profondamente 
anche sulla formazione delle persone, sui modelli di pensiero, sui costumi 
di vita, sulle tradizioni religiose, con serie conseguenze sulla stessa antro- 
pologia e sulla relativa visione dell’uomo. Si pensi, per esempio, a questo 
riguardo, alle implicanze antropologiche della concezione della terra e del 
tempio per un ebreo, che ha l’imperativo categorico di: „non dimenticare la 
terra d’Israele”. Si pensi a come l’invasione dei modelli architettonici 
dell’ Europa del Novecento nelle città nordafricane e mediorientali abbia 
effetti distruttivi non solo dell’urbanistica, ma della cultura e della stessa 
visione politica e religiosa. Si pensi, infine, a come l’economia globalizzata 
abbia la capacità di cambiare la condizione sociale e culturale dell’uomo. 
Basti riflettere sul fatto che le nazioni invecchiano, perché la popolazione 
attiva invecchia. Una nazione, però, per crescere e svilupparsi, ha bisogno 
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di una forza lavoro. Le nazioni sviluppate cercano primariamente degli 
operai, non uomini o donne. Ma tutti gli operai sono uomini e donne, provvisti 
di una determinata cultura, d’una religione, d’una tavola di valori. Quando 
in una nazione arriva un operaio, con lui arriva un patrimonio di cultura. 
Questo patrimonio di cultura si confronta, si scontra, si dialettizza con il 
patrimonio di cultura della nazione ospitante. Per selezione culturale, si 
afferma la cultura più forte, quella che porta valori più forti. In questo 
modo, però, la globalizzazione contribuisce fortemente al cambiamento 
dell’uomo, della sua cultura, del suo mondo di valori e di ideali. 


Se, dunque, il fenomeno della globalizzazione non è solo un fattore eco- 
nomico ma anche culturale, è necessario, allora, approfondirne in modo 
particolare la valenza culturale e antropologica, esaminando sopratutto il 
cambiamento delle coordinate dello spazio e del tempo, perché queste ultime 
sono alla base della costruzione di ogni identità personale. La globalizzazi- 
one, infatti, cambiando queste coordinate, di conseguenza, cambia i fonda- 
menti stessi dell’identità personale. Sia la ridefinizione del significato dello 
spazio, che modifica la percezione della vicinanza e della distanza, che lo 
svuotamento della durata temporale, che determina l’immediatezza e 
l’istantaneità, hanno acuito il bisogno di identità personale. 


Anche la rivoluzione biotecnologica, dal canto suo, modifica i modi del 
pensare e dell’agire e, quindi, del vivere. Quasi trent'anni dopo la tragica 
dimostrazione che era possibile infrangere il nucleo dell’atomo si è giunti 
alla non meno significativa dimostrazione che si poteva infrangere il nu- 
cleo genetico delle cellule vegetali e animali. La scoperta che i geni dei 
batteri potevano essere scissi e modificati a piacimento aveva fatto preve- 
dere che si poteva accedere anche ai geni racchiusi nel nucleo degli orga- 
nismi superiori e che questi avrebbero potuto essere modificati allo stesso 
modo. Una volta penetrati nel mistero della genetica, però, si può modifi- 
care il vivente grazie alle tecniche complesse della bioingegneria. 


Di fronte a questi due fenomeni il cristiano non può non porsi la domanda 
fin dove la ricerca scientifica che sfocia in una nuova cultura sia autorizzata 
a violare i confini della natura umana, ignorando il principio fondamentale 
che se tutto è permesso all’uso della scienza per l’uomo non tutto è per- 
messo all’uso dell’uomo per la scienza. I fenomeni della globalizzazione e 
della rivoluzione biotecnologica, infatti, sono la componente culturale 
dell’identità umana, la quale deve rapportarsi sempre alla componente na- 
turale della medesima. Tale rapporto oggi è diventato molto problematico, 
perché la stessa natura umana è stata „culturalizzata”, nel senso che viene 
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„ripensata”, rivoluzionata, trasformata. Non si vuole cambiare solo qual- 
cosa intorno all’uomo, come nel caso delle innovazioni delle telecomunica- 
zioni e dell’informatica, ma qualcosa dell’uomo stesso, della sua essenza. 


I confini della natura umana che vengono violati dai fenomeni presi in 
esame sono, in modo particolare, quelli determinati dalla concezione del 
corpo umano, dalla concezione dell’essere umano come persona, dalla con- 
cezione della dignità dell’uomo. E° necessario, allora, delineare esattamente 
e difendere questi confini e individuare il criterio determinante per rispet- 
tarli e farli rispettare. La tesi del presente articolo è che la concezione 
dell’uomo come immagine di Dio, proposta dall’antropologia cristiana e 
contestata dall’antropologia radicale, se correttamente intesa e articolata, 
sia in grado di garantire e difendere la vera ,umanità” dell’uomo. Una tale 
concezione è capace di sostituire una identità ,,aperta”, nel significato di 
debole, modulare, precaria, impersonale, con una identità ,,aperta”, nel 
significato di forte, universalistica, esemplare, non esclusiva, adottabile da 
ogni uomo, sotto ogni orizzonte di tempo e di cultura. 


Il cristiano, quasi parafrasando la domanda tragica di Primo Levi, non 
può non chiedersi se quello condizionato dalla globalizzazione e modificato 
dalle biotecnologie sia veramente un uomo. L’ecce homo della cultura post- 
moderna e postumana, infatti, si ferma all’apparenza. Quell’apparenza di- 
etro la quale Pilato, in rappresentanza di una umanità sorda alla voce 
dell’eterno e cieco alla realtà divina, non era riuscito a intravvedere il Fi- 
glio di Dio. La cultura umana, la psicologia, la sociologia, la biologia si 
fermano a quella patina di sofferenza che nasconde il vero volto della per- 
sona chiamata da Dio, perché il disegno divino è nascosto dietro le appa- 
renze umane, dietro le storture e le fessure degli eventi e solo l’occhio della 
fede lo può vedere, scorgere, riconoscere. Non basta, infatti, conoscere il 
mistero di Dio e dell’uomo, ma bisogna anche ri-conoscerlo. L’identità 
„aperta” del cristiano trascende il tempo e la cultura, così come Dio trascende 
il tempo e la cultura. Rimane fissa come il vangelo che non si identifica con 
nessuna cultura e le anima tutte. Essa è la pietruzza sulla quale ognuno 
porta scritto il proprio nome, che nessun altro conosce e che nessun altro 
può clonare (Ap 2,17); è il compimento del disegno divino, del progetto di 
Dio (Rm 8,28; Ger 1,1). Un progetto unitario fin dall’eternità e per l’eternità, 
anche se storicamente dispiegato in tappe successive e per comprensioni 
progressive. Infatti, il nome vero e definitivo di ogni uomo e di ogni donna 
non è quello dei progetti giustapposti e occasionali, ma quello dato da Dio, 
che crea chiamando e chiama creando. 
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2. La mia riflessione si compone di due parti. La prima parte la dedico 
alla descrizione dell’identita debole e impersonale, che é all’origine della 
questione antropologica. Essa prende in esame, anzitutto, la determinazi- 
one del concetto stesso di identita umana nella sua essenza e nelle sue di- 
verse manifestazioni. L’identità, infatti, è una realtà molto complessa e 
articolata. Non è la stessa cosa, per esempio, parlare di identità biologica, 
identità politica, identità religiosa, identità culturale, identità sociale di 
una persona, e così via. Tutte queste manifestazioni di identità sono una 
declinazione al plurale della stessa essenza di identità. L’esperienza ci in- 
segna, infatti, che un singolo uomo ed una singola donna possono essere 
considerati secondo la loro credenza religiosa o la loro appartenenza politi- 
ca o nazionalità geografica o stato sociale. Bisogna distinguere sempre, 
perciò, i segmenti di identità e la risultante dell’identità. L’identità, in se 
stessa, è semplicissima, tanto è vero che viene continuamente riconosciuta 
da tutti senza difficoltà, ma al tempo stesso fa problema perché non è mai 
chiaramente definito il rapporto tra i cambiamenti che l’identità stessa 
può tollerare e quelli che la distruggono. In qualche modo, tutto si gioca 
nella dialettica tra gli accidenti che cambiano e la sostanza che deve per- 
manere nella sua consistenza e nei cosiddetti principi di vera unità. Nella 
cultura occidentale, l’identità del soggetto è diventata questione nel mo- 
mento in cui si è esaurita l’indiscutibilità metafisica dell’anima. La storia 
della filosofia ha visto la trasformazione del soggetto talvolta in Cartesio, 
talvolta in Hume, talvolta in Locke. Alla luce del legame tra ontologia, 
soggettività, identità, tuttavia, è proprio John Locke la figura a partire 
dalla quale si è imparato progressivamente a non pensare in termini di 
sostanza la nostra soggettività. 


Proprio per questa polivalenza dell’identità, è necessario ribadire chia- 
ramente che l’identità presa in considerazione è quella personale, che viene 
prima di tutte le altre forme di identità e delle quali costituisce la base 
portante. La riaffermazione dell’identità personale è oggi più che mai ne- 
cessaria, per il fatto che, nella crisi generalizzata di riferimenti ideologici 
sicuri, si è ormai al trionfo dell’indistinto, cioè di una caratteristica sfuggente 
di tutto il mondo contemporaneo dove le identità storiche, nazionali o ide- 
ologiche che siano, si dissolvono e al loro posto si insedia un insieme di 
comportamenti (di consumo, di comunicazione di massa, di mobilitazione 
emotiva) strutturalmente troppo labili e generici per garantire nuove e 
significanti identità. 


Se si esamina il processo identitario alla luce delle trasformazioni prodotte 
dalla globalizzazione e dalla rivoluzione biotecnologia ci si trova davanti a 
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profonde trasformazioni. La trasformazione prodotta dal cambiamento 
della categoria dello spazio fa vedere come l’uomo pellegrino diventi pro- 
gressivamente l’uomo nomade, l’homo sapiens diventi l’homo oeconomicus, 
l’emigrante del lavoro diventi l’emigrante del diritto. La trasformazione 
prodotta dal cambiamento della categoria del tempo mette in evidenza 
come la misura di Dio venga sostituita dalla misura dell’uomo, e ciò conduca 
alla conseguente concezione dell’uomo senza festa, senza memoria, senza 
ulteriorità. La rivoluzione biotecnologica, dal canto suo, ha prodotto l’uomo 
similmacchina, l’uomo cyborg, l’uomo chimera, l’uomo on-line, l’uomo fo- 
tocopia, ossia clonato. Il segno religioso si è trasformato da elemento di 
integrazione e di condivisione in un fatto conflittuale.Tale trasformazione, 
nel produrre le semplificazioni identitarie, rende complesso e difficile il 
dialogo della religione cristiana con le religioni monoteiste dell’ebraismo e 
dell’islàm. 


3. Una volta preso atto di come sia difficile determinare l’identità umana 
e cristiana, sia perché l’identità è un processo e non una condizione stabile, 
sia perché sono cambiate le coordinate socioculturali all’interno delle quali 
e in dipendenza dalle quali si forma ogni identità, sia perché, soprattutto, 
non è sempre facile trovare un giusto equilibrio tra la necessaria incarna- 
zione e inculturazione della visione cristiana dell’uomo e del mondo, e 
l’indispensabile conservazione e difesa della sua eccedenza soprannaturale, 
prendo in esame l’identità forte, propria dell’immagine di Dio, che può 
dare una valida soluzione alla questione antropologica. 


Non è difficile riconoscere che nella storia passata e presente il cristia- 
nesimo ha direttamente o indirettamente promosso l’affermarsi d’una pre- 
cisa identità di persone, che hanno diffuso nel mondo uno stile di vita, una 
interpretazione del reale, una cultura della vita e della morte. Gli autori 
cristiani, come l’autore della lettera A Diogneto, però, non hanno accettato 
una catalogazione dei cristiani quale popolo o razza a sé, perché ciò lo im- 
pedisce l’universalità della loro fede. I cristiani sono privi di elementi che 
li qualificano sul piano etnico, non hanno città proprie, non si servono di 
una lingua loro particolare, né il loro genere di vita li diversifica per usi 
singolari. Eppure, questi cristiani che sono presenti sia nelle città greche 
che nelle barbare, che si conformano agli usi locali quanto al modo di ves- 
tire, di mangiare, di vivere, hanno manifestato un ,,meraviglioso e incredi- 
bile carattere di cittadinanza spirituale”! 


Ci si può interrogare ora come si manifesti o come si debba manifestare 
questo carattere di cittadinanza spirituale nella nostra società globalizzata, 
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ossia quale identită cristiana sia possibile determinare nel rispetto della 
necessaria dialettica di incarnazione e differenza. Ci si pud chiedere, in 
modo particolare, se esista una categoria teologica e culturale che dia una 
precisa identită al carattere di cittadinanza spirituale nella sua concre- 
tezza storica e nella sua carica di idealită. 


La secolare tradizione cristiana attesta chiaramente che questa catego- 
ria esiste oggi ed è esistita sin dagli albori della sua storia, perché lo stesso 
vangelo che ci riporta sia la vita e l’insegnamento di Gesù sia la chiamata 
dei discepoli, sotto un certo punto di vista, è un formidabile datore di 
identità cristiana. D’altra parte, il progetto eterno di Dio, che crea chia- 
mando per nome e non semplicemente facendo esistere una natura o una 
essenza, si concretizza in uomini e donne che sono caratterizzate dal pro- 
prio stile di vita, dalla propria esistenza concreta, costituita da un intreccio 
di eventi e di esperienze, dalla propria storia personale di salvezza. Il carat- 
tere di cittadinanza spirituale, proprio di un’esistenza che rivela e testimo- 
nia nella storia e nel tempo un progetto trascendente, è espresso in modo 
completo dalla concezione dell’uomo come immagine di Dio. E” convinzione 
largamente condivisa, infatti, che la categoria dell’uomo immagine di Dio 
sia il nucleo dell’antropologia cristiana, ed abbia una sua validità che supera 
le contingenze delle stagioni culturali. Ed è allo stesso tempo esperienza 
documentata che è proprio a partire dalla convinzione dell’uomo come es- 
sere personale creato ad immagine e somiglianza di Dio che è stato possi- 
bile sviluppare nei secoli un’identità di antropologia cristiana, non in con- 
trapposizione alle altre antropologie esistenti, ma in dialogo con esse. 
Nell'autunno del 1945, nel periodo in cui M. Heidegger componeva la sua 
Lettera sull’umanesimo, il gesuita Ugo Rahner tenne un discorso per la 
riapertura dell’anno accademico dell’Università di Innsbruck, dal titolo: 
Umanesimo cristiano e teologia. In quel discorso, nel delineare l’identità 
dell’uomo occidentale come uomo della storia, uomo dell’unità, uomo del 
giusto mezzo tra materia e spirito, il gesuita tedesco ebbe ad affermare: 
„LPideale d’uomo della teologia è di una tale inaudita molteplicità e forza, 
perché la Chiesa ha trovato Dio tra gli uomini e poiché essa vuole sollevare 
l’uomo fino a Dio e in Dio. Il motivo fondante il suo umanesimo è la verità: 
l’uomo è Dio”. Quel singolare richiamo alla vocazione divina dell’uomo in 
un tempo particolare che aveva conosciuto la barbarie più crudele voleva 
ridare una forma umana alla vita dei singoli uomini e alla convivenza tra i 
popoli. 


La categoria dell’immagine, dunque, ha sicuramente contrassegnato 
nella storia del cristianesimo l’identità del cristiano nel suo essere e nel 
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suo agire. Non intendo dare una descrizione esauriente e completa di tutte 
le componenti di questa identità, che, nella sua ultima essenza, si sintetizza 
nella persona di Gesù Cristo. Vorrei fermarmi, piuttosto, su quelle coordi- 
nate antropologiche che la stagione particolare della globalizzazione e della 
postmodernità mette in pericolo, e che la concezione dell’immagine, invece, 
è chiamata a salvaguardare e a promuovere. Tali coordinate sono in modo 
del tutto particolare la corporeità, salvaguardata dal fatto che l’immagine 
abbraccia tutto l’uomo, e, quindi, anche il corpo; la personalità, salvaguar- 
data dal fatto che il concetto di persona ha la sua ultima origine in Dio 
stesso; la dignità, radicata nel fatto che tutti gli uomini indistintamente 
portano il sigillo dell’immagine del Dio Uno e Trino. 


La categoria dell’immagine di Dio fa vedere come il problema dell’uomo 
sia direttamente intrecciato con il problema di Dio. La crisi di Dio, infatti, 
ha condotto lentamente alla crisi dell’uomo. La postmodernità, con la crisi 
della metafisica e l’avvento del pensiero debole, ha messo in crisi i classici 
assolutimetafisici:,,Dio,uomo,mondo”.Laprimaconseguenzadell’indebolimento 
del concetto di Dio è l’indebolimento del concetto dell’uomo. All’idea forte 
della natura umana, considerata immutabile perché creata da Dio, si è 
sostituita, perciò, l’idea debole di una natura umana, considerata manipo- 
labile, perché prodotta dalla biotecnologia. La conseguenza terribile di questa 
trasformazione è che tutto ciò che è ,, fatto” può essere anche „disfatto”. 
L’uomo postmoderno non vuole accettare i limiti della natura umana e 
tenta di creare nuovi modelli di esistenza, determinati non dalla ,,sacralità” 
della vita ma dalla ,,qualità” della medesima. L’avvento delle correnti del 
post-umanesimoedeltrans-umanesimonelmondodellabioeticaedell’ingegneria 
genetica rende più difficile la ricerca delle tracce di Dio nella vita, perché la 
traccia divina più eloquente è l’uomo stesso, sia perché egli è stato creato 
aimmagine di Dio, sia, soprattutto, perché Dio stesso è diventato uomo. Se 
l’uomo non è procreato ma clonato, viene considerato una fotocopia dell’uomo 
e non un dono di Dio. Inoltre, se l’uomo è trasformato in similmacchina, si 
ammira la potenza della macchina ma si dimentica l’onnipotenza di Dio, il 
cui ,,nome è grande su tutta la terra” (Sal 8). 


Quest'uomo della postmodernità ha sete della trascendenza ma cerca 
inutilmente di estinguere tale sete con le cose immanenti di questa terra: 
beni materiali, gratificazioni culturali, successo professionale, legami 
affettivi. Si sono moltiplicati i pozzi della tecnologia e dell’ideologia, capaci 
di creare nuovi desideri ma incapaci di estinguere la sete di senso. Abbon- 
dano i mezzi. Ma scarseggiano i significati. Si dilatano i desideri, e questi, 
non gratificati, producono la rivalità mimetica che è all’origine della violenza 


88 DIALOG TEOLOGIC 19 (2007) 


e del conflitto sociale. La civiltă dei desideri ha preso il posto della societă 
dei bisogni. Però la soddisfazione dei desideri materiali produce solo il 
„ben-essere” dell’uomo, mentre solo la soddisfazione dei bisogni spirituali 
arricchisce l’,,essere” del medesimo. Per legare i desideri ai bisogni è ur- 
gente la coniugazione d’una giusta antropologia del limite con una sapiente 
pedagogia della creaturalità, nonché l’attenta l’individuazione delle do- 
mande vere cui dare delle risposte giuste. 


La concezione dell’uomo immagine di Dio contribuisce efficacemente 
alla difesa dell’uomo come persona. Il nemico contro il quale bisogna oggi 
combattere la battaglia di civiltà non è tanto l’ateismo e quindi il problema 
di Dio-non Dio, ma quello ancora più elementare dell’umanità dell’uomo e 
quindi il problema di uomo-non uomo. La Chiesa si trova oggi nella 
necessità di difendere l’uomo per difendere Dio, mentre prima difendeva 
Dio per poter difendere l’uomo. Ciò che viene messo a rischio dal biocen- 
trismo della cultura radicale e da una mentalità di scienza senza coscienza 
è proprio l’umanità dell’uomo, quel qualcosa che non si può ridurre a sem- 
plice materiale biologico. La scienza, cui oggi si è demandato il compito di 
risolvere ogni problema umano, togliendolo dalla fede o dalla religione, 
dispone di un concetto „ridotto” di vita, che consiste nella pura e semplice 
vita biologica, senz’altro senso né altro significato che oltrepassi la pura e 
semplice funzionalità degli organi umani. L’uomo è ridotto a materia prima, 
alla materia prima più importante, come scrisse Heidegger già nel 1951. 
La individualità della vita personale è diluita nella genericità della vita 
biologica, nella pura materia biologica, nella funzionalità organica delle 
„parti separate” dell’uomo. La vita umana è diventata un materiale biolo- 
gico, una materia di ricambio, una riserva di donazione di organi. Se l’uomo 
è ridotto a un prodotto della biologia, tutti lo possono manipolare e non è 
più inviolabile, mentre se è una persona, rimane un mistero che tutti devono 
rispettare nella sua trascendenza. Prima faceva problema impostare in 
modo corretto il rapporto uomo-sovrumano, e cioè il rapporto dell’uomo 
con il soprannaturale, con l’alto, con il divino. Ora fa problema impostare 
correttamente il rapporto uomo-infraumano, cioè il rapporto dell’uomo 
con le creature a lui inferiori, con il mondo animale e il mondo delle cose. 


Si arriva infine alla presa in considerazione di quella dimensione umana 
che ha una valenza universale e che, almeno nominalisticamente, è rico- 
nosciuta e difesa da tutti. Infatti il concetto di dignità dell’uomo esprime 
quella dimensione umana che ha una valenza universale, riconosciuta sos- 
tanzialmente dalle diverse culture e ideologie, nonché codificata dalle 
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differenti costituzioni nazionali e convenzioni internazionali, ed ha la sua 
base teorica e pratica nella dimensione personale dell’immagine. 


La prima constatazione che si fa, riguardo ad una possibile definizione 
della dignità umana, è che questa, per quanto da tutti invocata e difesa, in 
primo luogo, è qualcosa di difficile da definire sia da parte delle tradizioni 
religiose che di quella della razionalità, e, in secondo luogo, che essa, per lo 
più, paradossalmente, si riconosce più facilmente quando viene a mancare. 
A. Glucksmann osserva opportunamente che il primo diritto di ogni uomo 
è quello di lottare contro l’inumanità della sua condizione. La battaglia per 
i diritti dell’uomo non può essere fondata su un’ideale astratto dell’uomo 
o dell’umanità. Al contrario, tale difesa deve essere motivata solo 
dall’esperienza di ciò che è inumano. Si può dire, persino, che l’universalità 
dei diritti dell’uomo stia soprattutto nell’universalità dell’inumano. Ecco 
perché i diritti non devono servire alla costruzione di un qualunque para- 
diso in terra, ma solo a combattere, per quanto possibile, l’inferno che ci 
troviamo di fronte. 


_ IDENTITATEA CREŞTINĂ 
INTR-UN CONTEXT SOCIAL RELATIVIST 


PS. Aurel PERCĂ 
Episcop auxiliar de Iaşi 


Cu doi ani în urmă, cu puţin timp înainte de a fi ales succesor al sfântu- 
lui Petru, Papa Benedict al XVI-lea, în omilia Liturghiei Pro eligendo Ro- 
mano Pontefice (18 aprilie 2005), comentând un text din sfântul Paul în 
care acesta cere creştinilor să fie adulti în credință, pentru a nu fi „purtaţi 
de valuri şi duşi încoace şi încolo de orice vânt al învățăturii prin înşelăciu- 
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nea omenească” (Ef 4,14), făcea următoarea observaţie: 


Câte vânturi de doctrină am cunoscut în aceste ultime decenii, câte curente 
ideologice, câte mode în gândire! Mica barcă a gândirii multor creştini a fost de 
multe ori agitată de aceste valuri — aruncată de la o extremă la alta: de la mar- 
xism la liberalism, de la colectivism la individualismul radical; de la ateism la 
un vag misticism religios; de la agnosticism la sincretism şi aşa mai departe. In 
fiecare zi se nasc noi secte şi se realizează ceea ce spune sfântul Paul despre 
înşelarea oamenilor, despre şiretenia care tinde să tragă în greşeală (cf. Ef 4,14). 
A avea o credinţă clară, după Crezul Bisericii, este deseori etichetat ca funda- 
mentalism. În timp ce relativismul, adică a ne lăsa purtaţi „încoace şi încolo de 
orice vânt al învățăturii”, apare ca singura atitudine la înălțimea timpurilor de 
astăzi. Se realizează o dictatură a relativismului care nu recunoaşte nimic ca 
definitiv şi care lasă la ultimă măsură numai propriul eu şi propriile capricii 
(OR, 19 aprilie 2005). 


Aceste cuvinte celebre rostite de Papa Benedict al XVI-lea chiar cu doi 
ani în urmă, exact pe data de 18 aprilie, denunţă boala mortală a epocii 
noastre, şi anume o concepţie — care exercită o adevărată şi proprie domi- 
nație culturală, o adevărată dictatură care se numeşte relativism, deoarece 
neagă posibilitatea pentru om să cunoască adevărul şi susține relativitatea 
oricărei afirmaţii şi a oricărei gândiri: tot ceea ce omul zice şi gândeşte nu 
este niciodată adevărat din punct de vedere obiectiv, pentru că este subiec- 
tiv, şi că fiecare om este unitatea de măsură a lucrurilor. Astfel, nu omul se 
adaptează la realitate, ci realitatea trebuie să se adapteze după om, să se 
conformeze cu propriile sale capricii şi dorințele sale: de exemplu, dacă ci- 
neva doreşte să aibă un copil prin fecundare artificială, dacă două persoane 
de acelaşi sex vor sà convietuiasca, dacă cineva vrea să avorteze etc., nici o 
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lege nu poate împiedica aceste acțiuni, deoarece evaluarea morală a unei 
acțiuni este subiectivă, este relativă acestor puncte de vedere!. 

În schimb, pentru clasici adevărul este proprietatea acelei gândiri umane 
şi a acelor afirmaţii care cer o conformare (adaptare) la realitate, care pre- 
zintă corect lucrurile, de aceea omul trebuie să se adapteze la realitate, şi 
nu realitatea după dorinţele sale. 

Din aceste câteva exemple se vede că cele mai grave consecințe ale rela- 
tivismului au loc în domeniul moralei: dacă nu este posibilă cunoaşterea 
adevărului, nu este posibilă nici judecarea obiectivă a acţiunilor umane şi, 
prin urmare, ele sfàrsesc pe acelaşi plan, adică sunt considerate ca fiind 
egale. Şi în acest caz legile trebuie să secondeze orice dorință a omului, că 
omul poate transforma orice dorință a sa în lege’. 

Denuntarea relativismului este în mod indiscutabil crucială şi, pe bună 
dreptate, este de actualitate, fie pentru consecințele morale foarte grave 
ale relativismului deja indicate mai sus, fie pentru că, dacă adevărul abso- 
lut nu există sau nu poate fi cunoscut, atunci orice cercetare filozofică, es- 
tetică, ştiinţifică, religioasă etc. devine zadarnică şi sterilă: nu are sens să 
se întreprindă vreo cercetare sau analiză. De aceea, respingerea relativis- 
mului este justificată. 

Ce este, de fapt, relativismul? Cu termenul „relativism” sunt indicate 
două lucruri. Mai întâi de toate, o ideologie în virtutea căreia se afirmă că 
nu există nimic care să aibă caracter de absolut şi de imutabilitate, dar că 
totul este „relativ” la timp, la locuri, la persoane în situaţiile concrete în 
care se află. Astfel, în domeniul gnoseologic nu se poate vorbi de adevăr şi 
de eroare sau de falsitate, valid din punct de vedere universal, adică pentru 
toate timpurile, toate locurile, toate epocile şi toate împrejurările; în dome- 
niul etic nu se poate vorbi despre bine şi despre rău în sens absolut, fapt 
pentru care unele acte sunt întotdeauna bune şi întotdeauna de făcut şi 
alte acte sunt întotdeauna rele şi deci trebuie evitate. 

În afară de semnificația de „ideologie”, cu termenul „relativism” se in- 
dică o practică, un comportament ce nu tine cont deloc de principii şi norme 
morale bazate pe natura umană şi, prin urmare, pe legea naturală, adică, 
în ultimă instanță, bazate pe Dumnezeu şi pe legea divină, care apare fie 
din exercițiul rațiunii umane, fie dintr-o revelaţie divină. Concret relativis- 
mul neagă orice validitate moralei naturale-rationale şi oricărei norme 
morale de origine şi de natură religioasă. Orice referință la o lege morală 
divină, şi prin urmare transcendentă, este văzută de relativism ca o formă 


1 Cf. G. PRANDSTRALLER, Relativismo e fondamentalismo, Laterza, Bari 1996, VII. 
? Cf. Robert SPAEMANN, Moralische Grundbegriffe, Mùnchen 1986, trad. italianà Concetti 
morali fondamentali, Piemme, Casale Monferrato 1993, 19-31. 
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de fundamentalism, în sensul că se atribuie lui Dumnezeu şi religiei func- 
tia de a da ,,sens” în exclusivitate vieții umane şi lumii’. 
Dar să detaliem toate aceste semnificaţii referitoare la relativism. 


1. Relativismul gnoseologic 


În special, în domeniul cunoaşterii intelectuale se neagă faptul că există 
sau poate exista un adevăr obiectiv, deoarece mintea umană cunoaşte rea- 
litatea nu cum este în sine, ci aşa cum este percepută de ea în activitatea 
de cunoaştere. Acest lucru se desfăşoară după propriile scheme şi propriile 
reguli, astfel încât realitatea cunoscută nu este realitatea obiectivă sau 
realitatea „în sine”, ci este realitatea care este percepută de subiect. Aceasta 
înseamnă că adevărul nu este - ca în cazul gândirii antice (Platon si Aris- 
totel) şi medievale (sfântul Toma şi scolastica) — „conformarea intelectului 
la realitatea care este în ea însăşi” , ci, din contră, este „conformarea rea- 
litàti la minte, la subiect”. Cu alte cuvinte, nu intelectul se adaptează rea- 
litàtii în sine, la obiect (adevăr obiectiv), ci realitatea se adaptează la minte, 
la subiect (adevărul subiectiv). Nu realitatea se revelează minţii şi este 
primită de aceasta şi interiorizată, ci intelectul gândeşte realitatea şi o 
primeşte după legile ce reglementează propriul act de cunoaşteret. 


2. Relativismul etic 


În domeniul etic, relativismul neagă că există legi, norme şi valori mo- 
rale valide întotdeauna, în orice loc şi în orice timp: aşadar norme morale 
care să aibă validitate absolută şi să nu fie supuse unor schimbări din cauza 
diversității locurilor şi a evoluţiei istorice a culturilor şi moravurilor; va- 
lori etice care să fie valide în orice timp şi în orice loc, cu toată evoluția 
culturilor. 

Relativismul afirmă, în schimb, că normele morale, valorile etice nu au 
caracter absolut şi imutabil, ci sunt „relative” cu evoluţia istorică a ideilor 
şi a culturilor: adică se pot schimba şi îşi pot pierde orice validitate cu 
schimbarea timpurilor şi a condiţiilor de viață; cu schimbarea ideilor şi a 
modurilor de a înțelege sensul şi scopul vieții umane; cu noile cuceriri şti- 
intifice şi tehnice, capabile să deschidă căi noi progresului, de a îmbunătăţi 
viata fizică şi psihică a persoanelor si de a răspunde nevoilor mereu cres- 
cânde ale societății moderne complexe, care nu pot trăi după normele morale 
adaptate la societatea agricolă din trecut. Astfel, vechile norme morale şi 
vechile valori etice pot, ba chiar trebuie, să fie substituite de norme morale 
noi şi de noi codice şi valori etice, alternative lor şi chiar contradictorii. 


3 Cf. S. PRIVITERA, „Relativismo”, în Nuovo Dizionario di teologia morale, Paoline, Cini- 
selo Balsamo 1990, 1086-1091 
1 Cf. S. PRIVITERA, „Relativismo”, 1087. 
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Cu alte cuvinte, normele morale şi valorile etice nu au un fundament 
obiectiv şi o bază stabilă şi, de aceea, nu sunt supuse schimbării de timp, 
de loc, de culturi şi de modurile de a simți şi de a gândi, ci sunt „relative”, 
adică sunt acelea pe care persoanele şi societăţile în mod liber şi le dau în 
deplină autonomie. Pentru relativismul etic există numai „opinii” subiec- 
tive, nu „adevăruri”, nici „certitudini” obiective, şi deci capabile să fie im- 
puse tuturor. Relativismul pune în prim-plan libertatea umană ca ceea ce 
constituie propriu-zis omul, motiv pentru care acesta nu este legat de nici 
o norma morală care să-i fie impusă din exteriorul propriului eu — de exem- 
plu, de Dumnezeu sau de Biserică —, ci este „liber” să facă ceea ce vrea, cu 
singura limită de a nu crea pagube altora şi de a nu-i împiedica pe alții sà 
facă ceea ce ei vor sau consideră necesar şi util propriei bunăstări sau des- 
făşurării libere a propriei activitàti?. 


3. Relativismul juridic 


În domeniul juridic, relativismul se manifestă, mai ales, în faptul că le- 
gile au valoare morală şi forță de obligativitate, nu pentru că se conformează 
normelor morale şi la ceea ce este bun şi drept din punct de vedere obiectiv, 
ci pentru că sunt emanate de legislatorul legitim (pozitivismul juridic); se 
manifestă apoi în faptul că legile nu sunt specificări şi traduceri particulare 
ale legii naturale universale, realizate de legislatorul legitim, ci sunt expresii 
ale voinţei puterii legislative, deţinută fie de o singură persoană, aşa cum 
are loc în regimurile absolutiste, fie de mai multe persoane, aşa cum are loc 
în regimurile democratice, în care poporul delegă unele persoane să legife- 
reze dupa propria voinţă, ţinând cont de conformitatea legilor nu cu prin- 
cipiile morale, ci cu voința poporului sau, în cazuri de diversitate de opinii, 
cu voința majorităţii. 


4. Absolutizarea fiinţei umane 


Dacă acum ne întrebăm ce este relativismul în esența sa profundă, tre- 
buie să răspundem că nu este — cum ar putea să pară — „sfârşitul absolute- 
lor”, ci este absolutizarea omului, şi într-o astfel de lume Absolutul divin 
este substituit de Absolutul uman: „omul-dumnezeu”. În viziunea relati- 
vista, un Absolut există, dar nu mai este Dumnezeu, ci omul”. 


5 Cf. S. PRIVITERA, „Relativismo”, 1087-1088; R. GINTERS, Valori, norme e fede cristiana. 
Introduzione all’etica filosofica e teologica, Marietti, Milano 1982, 159-160) 

6 Cf. S. PRIVITERA, „Relativismo”, 1087. 

"C£.R. GINTERS, Valori, normeefedecristiana..., 176-181:,,Leconseguenze dell’oggettivismo 
e del soggettivismo”; B. SCHULLER, L'uomo veramente nuovo. La dimensione dell’etica nella 
dimensione etica dell’uomo, Oftes, Palermo 1987: ,,Sull’etica della situazione”. 
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Dar omul este o ființă „istorică”: adică nu numai că trăieşte într-o lume 
care se schimbă încontinuu şi într-o istorie mereu în mişcare spre scopuri 
care, în ciuda unor greşeli şi derapaje, sunt în progres continuu; ci el însuşi 
este în permanentă schimbare, deoarece condițiile istorice, fie culturale, fie 
ambientale sau climaterice, acționează asupra psihicului şi determină mo- 
dul de a gândi şi de a se vedea pe el însuşi, istoria sa trecută, prezentul şi 
viitorul său. Astfel, omul adaptează criteriile sale de adevăr şi de moralitate 
la circumstanţele istorice schimbate şi la cuceririle sale în domeniul ştiin- 
tific şi cultural. Astfel, adevărul şi binele nu sunt principii absolute, ci ,,is- 
torice”, şi deci se schimbă cu evoluția istorică, ce este un caracter esenţial 
al ființei umane. 

Dar un caracter si mai esenţial al aceleaşi ,,istoricitati” este în om ,,li- 
bertatea”, înțeleasă nu numai drept „capacitatea” de a determina propriul 
destin şi cel al lumii şi de a da automat un „sens” propriei vieţi, ci si ca 
„necesitatea” de a fi el însuşi, de a nu depinde de nimeni, de a gândi ceea 
ce se crede şi de a face ceea ce se vrea, aşadar de a considera adevărat şi 
drept ceea ce se gândeşte („eu o gândesc aşa”) şi de a putea face ceea ce se 
vrea („eu vreau să fac aşa”). Nu se neagă altora dreptul egal de a gândi şi 
de a voi în mod diferit: de aceea sunt respectaţi alții, în calitate de purtà- 
tori ai adevărului „lor”, care poate fi contrar adevărului meu, dar e întot- 
deauna un adevăr care are drept să existe întrucât este al meu, deoarece 
adevărul nu este subiectiv, ci este întotdeauna obiectiv, adică „liberă” cre- 
atie a omului în individualitatea sat. 


5. Filozofia imanentei 


Ce se află la rădăcina relativismului modern? 

În primul rând, există filozofia imanentei, după care totul este „ima- 
nent” omului, istoriei sale şi lumii sale, şi nu există nimic care să „trans- 
ceandă” omul şi lumea: nu există aşadar Dumnezeu, în calitate de creator 
al omului şi al Universului şi ca autor al unei legi morale pe care omul 
poate s-o cunoască cu rațiunea sa şi cu care el trebuie să-şi conformeze 
acțiunea pentru binele său, fiind legea morală divină ceea ce face ființa om 
în plinătatea ființei sale. Într-adevăr, legea divină este legea însăşi a omu- 
lui, nu o lege care se impune lui din exterior, făcându-l sclav. Filozofia ima- 
nentei, negând existența lui Dumnezeu creator şi legislator, neagă faptul 
că în domeniul gândirii există un adevăr transcendent şi absolut cu care 
intelectul uman trebuie să se conformeze şi, în domeniul acțiunii, neagă 
faptul că există un bine absolut la care trebuie să se adere cu voinţa şi care 
trebuie tradus în trăirea vieții. În schimb, afirmă că omul în actul cunoaşterii 


8 Cf. S. Th. PINCKAERS, La morale cattolica, Paoline, Ciniselo Balsamo 1993, 55.72. 
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nu iese afară din sine, ci orice cunoaştere este o „reprezentare mintală” 
imanentă şi, prin urmare, subiectivă, întrucât nu este determinată de 
obiectul cunoaşterii, ci este „primară” fata de ea si ei îi impune legile. In 
afară de aceasta, afirmă că, în domeniul acțiunii morale, omul este cel care 
în independența sa suverană determină bunurile de urmărit şi valorile de 
realizat, fiind el arbitru şi măsură ultimă a binelui şi a răului, a ceea ce este 
drept şi a ceea ce este nedrept: omul în ceea ce priveşte viața şi activitatea 
sa de cetățean „privat” şi omul ca făcând parte dintr-o comunitate politică, 
dintr-un popor, în ceea ce priveşte binele comun al comunității însăşi. 

Relativismul modern este aşadar radical secularizat şi ateu: vede în 
Dumnezeu duşmanul său si în religie — mai ales în religia şi morala catolică 
— adversarul împotriva căruia trebuie să lupte, pentru că, după părerea sa, 
Dumnezeu face „sclav” omul şi morala catolică îl face „nefericit”?. 

În al doilea rând, la baza relativismului modern este istorismul, adică 
teoria după care totul este „istoric”, adică provizoriu şi schimbător, supus 
schimbărilor, astfel încât ceea ce era ieri într-o oarecare măsură astăzi nu 
mai este, ceea ce valora ieri astăzi nu mai are valoare: în istoria umană nu 
există nimic absolut şi mereu valabil, ci totul se schimbă, întrucât este re- 
lativ la locuri, la timpuri şi la circumstanțele mereu schimbătoare ale isto- 
riei umane”. 

De aceea, ideile, modurile de a gândi, sentimentele, principiile morale 
sunt în permanentă schimbare, motiv pentru care ceea ce este adevărat, 
bun şi drept într-o anumită perioadă istorică, într-o civilizație nu mai este 
adevărat, bun şi drept într-o altă perioadă istorică şi într-o altă civilizație. 
Adevărul este filius temporis. 

Antropologia culturală arată, într-adevăr, imensa varietate a ideilor, a 
tradiţiilor religioase, a moravurilor, a normelor morale, a modurilor de a 
simți, gândi si rationa, care s-au succedat în istoria umană, fiecare având 
propria validitate!!. 

În viziunea istoricistà nici o culturà, nici o moralà şi nici o religie nu-şi 
poate aroga dreptul de a se crede mai bună fata de altele sau că este supe- 
rioare şi cu atât mai puţin de a se crede singura adevărată în totalitate. 
Toate au drept egal de cetățenie şi drept egal de a se impune, de a face 
propagandă şi prozelitism în favoarea lor; toate au o legitimitate egală. 
Orice pretenţie de a se considera mai adevărată, ba chiar singura adevărată, 
este etichetată drept „fundamentalism religios” sau „imperialism cultural” 


° Cf. R. Ginters, Valori, norme e fede cristiana..., 170-172: „Il relativismo metaetico 
come soggettivismo o scetticismo teoretico dei valori”; S. PRIVITERA, ,,Relativismo”, 1087. 

10 Cf. S. PRIVITERA, „Relativismo”,1086: La poliedricità del relativismo etico. 

1 Cf. K. RAHNER, „Il problema di un’etica esistenziale formale”, în Saggi di antropologia 
sopranaturale, Paoline, Ciniselo Balsamo 1965, 467-495. 
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şi deci capabilă de puţină consideraţie, ba chiar de dispreţ arogant al altor 
culturi, religii şi morale: o judecată negativă nejustificată, deoarece toate 
religiile şi toate culturile sunt produse „istorice” şi, prin urmare, „relative” 
la timpurile, locurile şi circumstanţele culturale şi politice în care s-au năs- 
cut; prin urmare, „bune” pentru timpurile, locurile şi circumstanţele în 
care s-au dezvoltat, dar nu pentru timpuri şi culturi diferite, deoarece fie- 
care perioadă istorică îşi are religia sa, morala sa care este adaptată noilor 
situaţii istorice. Astfel, istorismul justifică şi fundamentează relativismul. 
„Orice lucru este bun şi valid pentru timpul «său», dar nu pentru timpuri, 
locuri şi culturi diferite”. 

În al treilea rând, la baza relativismului modern stă ideea progresului 
de neoprit: în ciuda tuturor dificultăților pe care omenirea le întâmpină în 
drumul ei şi a tuturor insucceselor cu care se confruntă, ea se află într-un 
progres continuu; dovadă este în domeniul biologic teoria evoluţiei lui H. 
Spender şi a lui C. Darwin; în domeniul cultural, ieşirea omenirii din „întu- 
nericul” Evului Mediu şi debarcarea în secolul „luminilor”, în domeniul po- 
litic, trecerea de la regimurile absolutiste la regimurile democratice, care au 
reuşit să triumfe şi asupra regimurilor totalitariste din secolul al XX-lea”. 

Dar motorul progresului omenirii în ultimele două secole a fost ştiinţa, 
ieşită cu mare trudă din cusca filozofiei scolastice si a teologiei catolice. Cu 
condiţia ca cercetarea ştiinţifică să fie lăsată în totalitate liberă şi să nu fie 
împiedicată să realizeze experimentele chiar şi cele mai îndrăzneţe pentru 
motive aşa-zis etice sau pentru alte motive care nu sunt de natură pur 
ştiinţifică, de care trebuie să răspundă numai conştiinţa omului de ştiinţă şi 
părerea comunităţii ştiinţifice. În realitate — afirmă relativismul modern -, 
ştiinţa, tocmai pentru că eliberează de legăturile religioase şi morale si, 
mai ales, pentru că lucrează pe terenul solid al experienței empirice, are o 
valoare absolută, superioară tuturor celorlalte sectoare, pentru că poate da 
rezultate certe şi sigure, verificabile şi, prin urmare, capabile să contribuie 
la progresul omenirii. 

În al patrulea rând, la baza relativismului modern se află scepticismul, 
convingerea nu numai că nu există adevăruri obiective şi norme morale 
permanent valide, dar că, şi chiar dacă ar fi, omul ar fi incapabil să le atingă. 
În gândirea modernă scepticismul îşi are începutul în „dubiul metodic” al 
lui Decartes, pe care el l-a depăşit cu certitudinea absolută a lui cogito; dar 
„dubiul” a continuat să domine gândirea umană după el până în timpurile 
noastre sub diferite forme, cum ar fi agnosticismul, empirismul, pozitivis- 
mul, neopozitivismul logic, fideismul, irationalismul, „gândirea slabă”. 


12 Cf. R. GINTERS, Valori, norme e fede cristiana..., 161-164: Il relativismo etico-normativo 
come relativismo culturale. 
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Astfel, relativismul este în mod fundamental sceptic. Dar scepticismul 
său este corelat de pragmatism: dacă sub profilul cunoaşterii nu există ni- 
mic sigur şi adevărat, sub profil practic sunt bune, adevărate şi drepte 
acele idei şi acele comportamente care conduc la rezultate practice satisfă- 
cătoare. Dacă o anumită acțiune este în măsură să rezolve o problemă 
practică importantă pentru viața şi fericirea unei persoane, acea acțiune 
este „bună” şi ,,dreapta””. 

Astfel, de exemplu, credințele religioase, dacă pentru mulți indivizi 
„funcţionează”, adică asigură o viata mai fericită, sunt „adevărate” (evi- 
dent, nu în ele însele, ci în referință la acele persoane). De aceea, eficacita- 
tea practică este măsura pentru a judeca dacă o idee este adevărată sau 
falsă şi dacă o normă etică este bună sau rea. 

Acest lucru ne face să afirmăm, în al cincilea rând, că la baza relativis- 
mului modern se află si utilitarismul, în virtutea căruia se consideră a fi 
bun şi drept cea ce este „util”, adică ceea ce în orice formă şi manieră folo- 
seşte la îmbunătăţirea vieţii fizice şi spirituale a persoanelor şi a societăţii, 
ceea ce face viața mai deplină, mai plăcută, mai fericită şi se consideră în 
schimb rău - şi, prin urmare, de evitat — tot ceea ce presupune sacrificii, 
suferințe, renuntàri, tot ceea nu permite ca omul să se bucure din plin de 
viata sau ceea ce împiedică propria autorealizare. Astfel, utilul este măsura 
ultimă a binelui şi a răului“. 

Frecvent, cu utilitarismul se asociază şi hedonismul, pentru care binele 
este ceea ce face viata fericită şi permite a se bucura de ea fără piedicile 
impuse de aşa-zisele „legi morale”: în acest caz, „plăcerea” în toate formele 
sale — de la cele mai nobile până la cele mai comune si vulgare — este valoa- 
rea supremă a vieţii şi norma „morală” care trebuie să călăuzească oame- 
nii şi societățile. „A maximaliza plăcerea şi a minimaliza durerea”". 


Relativismul modern - o provocare radicală 
la adresa credinţei şi a moralei creştine 


Relativismul modern, pe care am căutat până aici să-l analizăm, repre- 
zintă o provocare radicală la adresa credinței şi a moralei creştine, întrucât 
îi neagă bazele (premisele) rationale — filozofia ființei (metafizica), existența 
unui adevăr obiectiv pe care intelectul uman îl poate cunoaşte, existența 


13 Cf. J. Dewey, Rifare la filosofia, Donzelli, Roma 1998; W. James, Volontà di credere, 
Rizzoli, Milano 1984; IDEM, Il Pragmatismo, Il Saggiatore, Milano 1984; R. Rorty, Consegu- 
enze del pragmatismo, Feltrinelli, Milano 1986; IDEM, La filosofia dopo la filosofia, Laterza, 
Roma-Bari 1990; IDEM, Scritti filosofici, I-II, Laterza, Roma-Bari 1994-1995) 

14 Cf. Ph. ScHMITz, Ricerca induttiva della norma morale, Dehoniane, Bologna 1977, 43-45. 

15 Cf. S. PRIVITERA, „Epistemologia morale”, în Nuovo Dizionario di teologia morale, 
Paoline, Cinisello Balsamo 1990, 235-349. 
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unei legi morale pe care rațiunea o poate cunoaşte — sau adevărurile esen- 
tiale ale credinței: existența unui Dumnezeu unul şi întreit, existența unei 
revelații divine prin care Dumnezeu le-a comunicat oamenilor misterele 
vieţii sale intime, i-a făcut să cunoască voința sa, mai întâi exprimată prin 
decalog şi apoi în învățătura lui Isus din Nazaret, pe care Biserica le-a co- 
dificat în morala catolică. 

Acest fapt nu trebuie minimalizat sau banalizat, ca şi cum opoziția între 
relativismul modern şi viziunea creştină despre viata, data de credință si 
tradusă în practică, fie în câmpul individual, fie în cel social, ar fi un fapt 
de mică importanţă sau de neglijat. Asta înseamnă că provocarea pe care 
relativismul modern o lansează la adresa viziunii creştine asupra vieţii — şi 
în special asupra moralei — trebuie să fie primită. Mai întâi trebuie să fie 
înțeles în realitatea, profunzimea şi vastitatea sa: la aceasta poate ajuta 
ceea ce am spus mai sus, când am scos în evidenţă că relativismul modern 
este punctul terminal al unui lung drum accidentat parcurs de gândirea 
modernă, început de Descartes şi continuat de Spinoza, Locke, Hume, 
Kant, Comte, Spencer, Bentham, Nietzsche, dar şi de gânditorii contempo- 
rani, cum ar fi Heidegger, analiştii limbajului: Lyotard, Rotry, Derrida, şi 
susținătorii neuro-stiintelor”®. 

În realitate, gândirea creştină este chemată astăzi la o confruntare difi- 
cilă, deoarece este vorba de a justifica şi de a repropune în mod adaptat la 
mentalitatea şi la limbajul timpului nostru adevărurile esențiale ale meta- 
fizicii şi ale antropologiei creştine, posibilitatea cunoaşterii adevărului 
obiectiv şi validitatea unei legi naturale, bazată pe natura rațională a omului 
şi pe dependența sa de Dumnezeu. 

Din păcate, ceea ce trebuie reprobat astăzi este o oarecare teamă, la unii 
gânditori creştini, de a aborda aceste tematici. Într-adevăr, forța relativis- 
mului modern este capacitatea sa de a-i eticheta pe cei care i se impotrivesc 
drept „fundamentalişti”, „fanatici”, persoane depăşite, oameni din alte tim- 
puri închişi într-un trecut care este mort definitiv, ca persoane care se opun 
progresului ştiinţific şi ,,modernitàtii”, care mai trăiesc încă în Evul Mediu”. 


16 Cf. R. GINTERS, Valori, norme e fede cristiana...; Robert SPAEMANN, Concetti morali 
fondamentali, cap. I: ,,L’etica filosofica ovvero: bene e male sono relativi?”, 19-31; J. Fucus, 
Il Verbo si fa carne: Teologia morale, Piemme, Casale Monferrato 1989: „Norme categoriali 
dell’agire del cristiano: la problematica di una morale normativa dell’agire. Conseguenze 
per un’odierna normativa cristiana dell’agire morale”, 159-161. 

11 Cf. G. PRANDSTRALLER, Relativismo e fondamentalismo, 59-66. 
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Biserica nu este fundamentalistă 


Am spus că în interiorul Bisericii Catolice există forme de fundamenta- 
lism, dar Biserica Catolică nu este fundamentalistă, aşa cum cred unii; 
chiar respinge orice formă de fundamentalism ca fiind contrară credinței 
creştine. Astfel, afirmă că Biblia este „inspirată”, dar nu „dictată” de Dum- 
nezeu; ea a fost scrisă sub inspirația Duhului Sfânt, de autori care în com- 
punerea ei au folosit modurile de gândire şi de simtire proprii timpului lor 
şi au scris după propriul caracter, propria cultură şi propria sensibilitate. 

Ceea ce condamnă Biserica în relativismul modern este principiul după 
care nu există nici adevăruri obiective, nici principii morale permanent 
valide în orice timp şi orice loc, fie în domeniul adevărului, fie în domeniul 
moralei, totul este „relativ”, adică supus schimbării; este principiul care 
afirmă că omul cu raţiunea şi libertatea sa reprezintă „măsura” şi norma 
a ceea ce este adevărat şi fals, a ceea ce este bine şi rău. Cu alte cuvinte, 
Biserica respinge subiectivismul şi ateismul, care reprezintă baza consti- 
tutivă a relativismului modern. Nu respinge, în schimb, un anumit grad de 
relativism în căutarea adevărului şi în efortul de a stabili principiile morale. 
Într-adevăr, circumstanțele istorice, diversitàtile culturale şi chiar diversi- 
tatile de climă pot avea o influenţă în stabilirea anumitor adevăruri şi a 
anumitor reguli morale, care la un examen critic pot să pară incomplete. 
Se verifică acest lucru atunci când Biserica, pentru faptul că trăieşte în 
istorie, poate lua poziţii pe care apoi, la un examen mai aprofundat şi în 
fata progreselor culturii şi ale ştiinţei, le poate consideră ca având nevoie de 
corecturi şi integrări. 

În orice caz, ceea ce Biserica tine să accentueze cu tărie — şi chiar fără a 
se obosi, în ciuda criticilor dure şi deseori nedrepte şi neîntemeiate ale re- 
lativiştilor — este că Dumnezeu nu poate fi exclus din viata omului fără ca 
omul să se îndrepte spre pierderea „sensului” vieții umane, reducând for- 
mele de trăire la forme de barbarie, care fac atât de dureroasă astăzi istoria 
timpului nostru, deşi nu este lipsită de lucruri mari şi frumoase. Biserica 
respinge astăzi categoric relativismul modern în vederea apărării omului. 

Revenind la fragmentul citat la început, papa atrăgea atenția în omilia 
sa asupra faptului cà in toate sectoarele culturii şi vieții contemporane 
relativismul este „gândirea dominantă” până la punctul de a exercita asu- 
pra gândirii de astăzi o specie de „dictatură”. 


18 Cf. R. Ginters, Valori, norme e fede cristiana..., 158-159; H. WEBER, Teologia morale 
generale. L’appello di Dio, la risposta dell’uomo, San Paolo, Milano 1996: „II parte: 
L’esigenza morale”, 87-175; M. Vipat, L'etica cristiana, Borla, Roma 1992: „cap. II: Con- 
cetti fondamentali della morale cristiana”, 63-80. 
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În acelaşi timp, papa observa că a manifesta cu claritate valoarea pro- 
priei credințe „este deseori etichetat ca fundamentalism”. În timp ce „re- 
lativismul, adică a se lăsa purtaţi încolo şi încoace de orice vant de doctrină, 
apare ca unica atitudine la înălțimea timpurilor de astăzi”. 

Comentând intervenţia viitorului Papă Benedict al XVI-lea, un articol 
apărut în revista Civiltà cattolica comenta reacţiile ce au apărut în presa 
internațională. 


În fata a ceea ce viitorul papà a definit ca o „dictatură a relativismului care nu 
recunoaşte nimic ca definitiv şi care lasă ca ultimă măsură numai propriul eu 
şi propriile capricii”, Biserica îl oferă pe Cristos ca parametru autentic. Biserica 
le propune discipolilor săi o credinţă adultă, nu înclinată să urmeze valurile 
modei, ci „o credință înrădăcinată profund în prietenia cu Cristos”. Tocmai 
această prietenie ne oferă „criteriul pentru a discerne între adevăr şi greşeală, 
între înşelăciune şi adevăr”!?. 


Această critică la adresa relativismului a trezit ostilitate din partea 
multor cercuri de analişti. De exemplu, cotidianul britanic The Guardian, 
la câteva zile după această intervenţie a papei, afirma că „alegerea între 
alb şi negru la care Ratzinger ne supune este o falsă opțiune. Certitudinea 
morală absolută pe care, după el, ne-o oferă Biserica este goală”. 

Şi cotidianul New York Times a descris omilia pre-conclav ca „intransi- 
gentă” şi pe acelaşi cardinal ca un „ultraconservator”, „favorabil unei Bi- 
serici mai mici, dar ideologic mai curată”. 

Pe de altă parte, alţii s-au exprimat în favoarea apărării importanței şi 
păstrării adevărurilor şi valorilor perene. Într-un comentariu apărut în 
cotidianul Scotsman, John Haldane, profesor de filozofie la Universitatea 
„St. Andrews”, a notat că un element esenţial în gândirea cardinalului 
Ratzinger este dat de convingerea sa că adevărurile revelate de creştinism 
„ne eliberează pe acest pământ şi ne salvează pentru vesnicie””. 

Caracterul şubred al gândirii moderne, asupra căruia atrăgea Sfântul 
Părinte atenţia, a explicat Haldane, este ideea că „adevărul este construit 
şi nu este simplu descoperit”. În parte acest lucru derivă din reacția omului 
modern în fata ideii de a fi păcătos si de a risca pedeapsa veşnică. În acest 
context, a afirmat profesorul, „este mai comod a nega existența păcatului, 
mai degrabă, decât a face pocăință şi a opta pentru schimbarea vietii”2!. 

Critica papei la adresa relativismului se plaseazà perfect pe directia a 
ceea ce Papa loan Paul al II-lea a învăţat în multe ocazii, când sublinia 
pericolele ce derivă dintr-o societate lipsită de idealuri. 


19 Giuseppe DE Rosa, „Il relativismo moderno”, Civilta cattolica 3726 (2005) 455-468. 

2° Comentariile sunt preluate din www.zenit.org (07.05.2005), Benedict XVI, Pericolele 
înnàscute ale relativismului. 

21 Giuseppe DE Rosa, „Il relativismo moderno”, 462. 
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Libertatea noastră de alegere este mereu o alegere morală între bine şi 
rău, şi nu simplu pentru binele în sine. Prin urmare, nu putem să ne sus- 
tragem din faţa confruntării liberului nostru arbitru cu problema valori- 
lor. În Europa este în act o renaştere a sentimentului religios şi a căutării 
valorilor. O societate nu se poate baza doar pe un proceduralism gol care 
evită valorile în numele libertăţii. Trebuie să ținem cont de ceea ce Papa 
Benedict al XVI-lea spunea în omilia de inaugurare a pontificatului său, şi 
anume că mesajul creştin nu poate fi impus cu forța, ci el este confirmat de 
valori bazate pe iubire. Din acest motiv, nu va trebui să ne temem că vom 
cădea într-o nouă cruciadă care evocă vechile memorii de violențe, deoarece 
unica armă este rațiunea unită cu iubirea. 

Am considerat oportun să prezint această intervenţie autorizată a Pa- 
pei Benedict al XVI-lea cu privire la relativism, deoarece surprinde foarte 
bine situația din contextul european social actual cu diferitele tendințe de 
afirmare a „drepturilor şi demnității omului” în detrimentul afirmării 
drepturilor lui Dumnezeu asupra acestuia şi prin respingerea identității 
creştine a Europei. Şi aceasta, în numele unei „false democraţii” voite la 
nivel european-occidental. 

În societatea contemporană, care primeşte de la tehnică amprenta sa 
hotărâtoare, valorile morale încep să-şi piardă evidenţa şi, prin urmare, 
forța lor de obligativitate. Ele rămân un ideal care poate trezi entuziasm în 
unii, dar pentru faptul că sunt obligatorii, sunt considerate că ar pune în 
pericol libertatea omului, liniştea sa şi sfârşesc prin a fi considerate iratio- 
nale. Tendinţa lumii contemporane este de a sustrage omul de obligativi- 
tatea sa față de decalog, de exemplu, şi sunt unii care consideră că, în cazul 
în care aceste porunci continuă să existe, ele sunt transmise în mod infle- 
xibil de Biserică. Că voința Unuia interpelează omul, că există o voință a 
Creatorului care cere respect, că voința omului trebuie acordată cu voința 
lui Dumnezeu devine pentru mulți idee străină de care vor să se debaraseze. 

Şi astfel, „omul este măsura tuturor lucrurilor”, după cum spunea Pita- 
gora. „Se constituie o dictatură a relativismului — spunea papa — „care nu 
recunoaşte nimic ca definitiv şi care lasă ca ultimă măsură doar propriul 
eu şi dorințele sale”. 

Se vorbeşte despre o „dictatură a relativismului” în măsura în care este 
vorba de o nouă formă vicleană de totalitarism: aşa cum scria Papa loan 
Paul al II-lea, „dacă nu există un adevăr transcendent, prin care, dacă i se 
supune, omul dobândeşte deplina identitate, atunci nu există nici un prin- 
cipiu sigur ce garantează raporturi juste între oameni”, fapt care conduce 
inevitabil la „negarea demnităţii transcendente a persoanei umane” (cf. 
enciclica Papei loan Paul al II- lea Centesimus annus). În această dezbatere, 
dacă există sau nu un adevăr despre om, este în joc acea construcție care 
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are ca fundament obiectiv drepturile umane inviolabile ale persoanei care 
sunt la baza statului modern de drept. 

În esență, dacă vrem să indicăm principiile ce ar putea contrasta cu re- 
lativismul de astăzi, trebuie să revenim la lecţia magistrală dată de Papa 
Benedict al XVI-lea în memorabila omilie din 18 aprilie 2005, înainte de 
începerea pontificatului său. 

Papa afirmă că în fata „dictaturii relativismului”, care nu recunoaşte 
nimic ca fiind definitiv şi care lasă ca ultimă măsură numai propriul eu şi 
capriciul omului, „noi trebuie să avem altă măsură: Fiul lui Dumnezeu, 
omul adevărat. El este măsura umanismului”. 

Această semnalare a unei „dictaturi a relativismului” a fost etichetată 
de multe medii laiciste ca un „trăsnet”, trezind multe nelinisti, dar nici un 
răspuns convingător. Surpriza a fost atât de mare încât cu greu se înțelege 
dacă nu cumva susținătorii acelei „dictaturi” ar fi apărătorii camuflati sau 
chiar victimele ignorante şi nefericite ale sale”. 

În universul cultural în care relativismul se propagă bazându-se pe o 
specie de autocertificare cu privire la imposibilitatea din partea omului de 
ajunge la un adevăr stabil şi definitiv, papa nu se limitează să afirme nete- 
meinicia oricărui relativism radical, ci îi demască si intima predispozitie 
spre „dictatură”. 

Tocmai în fața acelui lumi care declară că este constituțional democra- 
tică, contrară oricărei impuneri de sus, papa pune în evidență existența 
unei „dictaturi ce nu recunoaşte nimic definitiv şi care lasă ca ultimă mă- 
sură numai eul propriu şi propriile capricii”: o metastază capabilă să corupă 
natura oricărei instituţii şi a oricărui sector al vieţii culturale şi sociale. 

Între paranteze: trebuie să ne gândim că există numai o coincidență 
întâmplătoare între aceasta ,,lectie” recentă a papei şi atâtea situații anor- 
male susținute chiar de guverne şi de Consiliul Europei. În orice caz, există 
o acută criză morală şi socială în toate legile care sunt emanate de aşa-zi- 
sele state civilizate şi care vin în contradicţie atât cu legea divină, cât şi cu 
legea naturală. 

Demnitatea umană şi drepturile umane trebuie să fie prezentate ca va- 
lori ce nu provin şi nici nu sunt subordonate vreunui legislator uman, ci 
această demnitate a ființei umane, înainte de orice acțiune şi intervenţie 
politică, face referință la Creator: „numai Dumnezeu poate stabili valori 
care se întemeiază pe esența omului şi care sunt intangibile”%. 

Papa le propune tuturor rețeta cea mai simplă: 


22 Cf. BENEDICT AL XVI-LEA, Pericolele înnăscute ale relativismului: www.zenit.org (7 mai 
2007). 

2 J. RATZINGER, Europa. I suoi fondamenti oggi e domani, Paoline, Cinisello Balsamo 
2004, 76. 
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Chiar şi cel care nu reuşeşte să găsească calea acceptării lui Dumnezeu ar tre- 
bui totuşi să trăiască şi să-şi orienteze viata velut si Deus daretur, ca şi cum 
Dumnezeu ar exista (...) Trebuie să fim animati de o nelinişte sfântă, nelinistea 
de a duce tuturor darul credinţei şi al prieteniei cu Cristos. 


Concluzia papei este: 


Biserica de astăzi trebuie sà reinsufleteasca în ea însăşi conştiinţa misiunii de 
a repropune lumii glasul celui care a spus: „Eu sunt lumina lumii; cine mă ur- 
mează nu va umbla în întuneric, ci va avea lumina vietii”*. 


24 OR, Discursul din 18 aprilie 2005. 


LIBERTATEA DE „A AVEA” VERSUS 
ÎNŢELEPCIUNEA DE „A CREDE” 
ÎN NOUA EUROPĂ POSTMODERNISTĂ 


Conf. univ. dr. Alois GHERGUT 
Universitatea „Al. I. Cuza” Iaşi 


Religia, fenomen uman universal, este întâlnită în toate culturile şi ci- 
vilizatiile, unde ființe spirituale sau forte paranaturale sunt cauza vieţii şi 
a morții, a apariției Universului şi a multor fenomene ale naturii, interve- 
nind adesea în mersul lumii. În acelaşi timp, o cultură dăinuie prin ritua- 
lurile şi instituţiile pe care le poate crea (inclusiv cele cu caracter religios). 
Cu cât oamenii pot să dedice mai multă energie acestora, cu atât mai plină 
de viata devine cultura; aceasta le oferă oamenilor o motivaţie de a-şi folosi 
surplusul de energie şi timp pentru a mentine şi dezvolta ritualurile si in- 
stitutiile care, la rândul lor, favorizează colaborarea şi interacțiunea în ca- 
drul societăţii. Religia îl protejează pe om împotriva propriului egoism, iar 
viziunile pe care ea le zugrăveşte oferă o direcție pentru societatea ce tinde 
spre o creştere a colaborării şi creează un sens al acestei colaborări (de-a 
lungul timpului mai multe teorii sociologice au încercat să explice rolul 
religiei în societate, printre cele mai cunoscute fiind cele ale lui Alfred We- 
bers şi Emile Durkheim). Durkheim defineşte religia în două etape: în pri- 
mul rând, trebuie să ne eliberăm mintea de toate ideile preconcepute des- 
pre religie şi, în al doilea rând, trebuie să examinàm diferitele sisteme şi 
forme religioase pe care le ştim în realitatea lor concretă. Este greşită de- 
finitia conform căreia religia este o speculație despre tot ceea ce nu poate 
fi explicat ştiinţific. În opinia lui Durkheim, religia este, în primul rând, 
socială, pentru că reprezentările religioase exprimă realităţi colective; la 
baza tuturor sistemelor de credințe se află un număr de reprezentări fun- 
damentale, concepte şi ritualuri care, în afară de diversitatea formelor, au 
aceeaşi semnificație şi îndeplinesc aceleaşi funcţii peste tot. Altfel spus, 
religia reprezintă totalitatea credințelor organizate într-un anumit fel, 
astfel încât să formeze un sistem unitar şi o independenţă strictă față de 
alte sisteme. (El spunea că o persoană care cercetează fenomene religioase 
fără să poată exprima sentimente religioase, fără să participe la viaţa reli- 
gioasă a comunităţii în care trăieşte, este asemenea unui orb care cercetează 
culorile; criticii lui au reacționat imediat afirmând că este o atitudine 
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partizană: e ca şi cum doar femeile ar putea studia feminismul. De reținut 
că ideile lui au fost criticate atât de reprezentanţii lumii religioase, cât şi 
de oamenii de ştiinţă.) 

Nu în ultimul rând, din punct de vedere istoric, religia şi autoritatea 
statală au coabitat, iar deținătorii puterii n-au întârziat să folosească forța 
de convingere a viziunilor religioase pentru propriile lor scopuri. 

Ce ne determină să credem în ființe supranaturale sau în forte atribuite 
unor surse supraomenesti (precum zei, îngeri, sfinți, totemuri, vrăjitori etc.)? 
Explicaţia tine de structura noastră psihică; în fondul nostru cognitiv avem 
o puternică înclinaţie de a găsi cauze la tot ceea ce se întâmplă în viața 
noastră şi în jurul nostru; omul prin natura sa este determinat să creadă; 
în acelaşi timp, psihismul uman are nevoie de certitudini pentru a înțelege 
sau pentru a explica şi argumenta un fapt, un eveniment sau o anumită 
teorie; din acest motiv dogma nu este acceptată de oricine dintre noi, pen- 
tru că nu poate fi argumentată cu elemente direct decelabile. Dacă adău- 
găm şi faptul că cei mai multi oameni au o tendință spre animism, putem 
înțelege de ce suntem dispuşi să acceptăm fără retineri că întotdeauna 
există o ființă supranaturală în care găsim explicaţiile şi cauzele a ceea ce ni 
se întâmplă în situaţiile pentru care nu avem argumente raționale. Altfel 
spus, atunci când „detectorul” automat de fiinte-cauze este în funcțiune şi 
nu identifică nimic concret care să justifice anumite fenomene sau întâm- 
plări, atunci inventăm cu uşurinţă o ființă supranaturală, invizibilă, căreia 
îi acordăm credibilitate şi recunoaşterea superiorității (vezi fenomenul 
„icoanele care plâng” sau fenomenele naturale catastrofice — oamenii 
simpli explică aceste lucruri prin intermediul unor forte supraomenesti). 
Atunci când ne-am însuşit credințele, dogmele sau miturile, ne este mult 
mai uşor să acceptăm manifestările ieşite din comunul nostru cotidian sau 
evenimentele care depăşesc limitele noastre de explicare şi înțelegere. Cu 
alte cuvinte, zeii şi alte existente supranaturale sunt rezultatul unei com- 
binatii dintre nevoia noastră de a vedea cauze, a vedea ființe si a relata 
ceea ce se sau ni se întâmplă. Aş spune că, vrem sau nu vrem, suntem con- 
damnati să credem; cel ce nu crede sau nu are un resort interior al credin- 
tei, indiferent de natura acestuia, tinde spre alienare. Aşa putem explica 
creşterea gradului de alienare în rândul persoanelor care au ales să trăiască 
libere. Prin urmare, această premisă ne ajută să înțelegem mai uşor care 
este cauza degradării echilibrului interior la omul care a ales să trăiască cu 
iluzia libertăţii cugetului. Liber-cugetătorii ultimelor decenii au căutat să 
demonstreze că esența tuturor lucrurilor şi armonia Universului în care 
trăim sunt determinate de om şi de rațiunea sa — omul, centrul Universului, 
poate influenţa esența tuturor lucrurilor. 
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Psihologul Jesse Bering a avansat ideea că, de-a lungul procesului evo- 
lutionist al gândirii omului, omul s-a concentrat din ce în ce mai mult pe 
puterea propriei conştiinţe şi a celorlalți, ajungând să considere propria 
conştiinţă ca independentă de corp. Atunci când analizăm sau interpretăm 
conştiinţa celorlalți încercăm să simulăm gândurile lor în mintea noastră; 
cea mai naturală atitudine este că noi pornim de la ideea că procesele de 
gândire continuă de la sine, ceea ce a dus la concluzia că propria noastră 
conştiinţă este nemuritoare, fapt care a dat naştere credinței într-un „su- 
flet”. Această teorie ne poate explica de ce ne este greu să ne imaginăm în 
starea de a fi morti. Alti cercetători susțin că reprezentările despre suflet 
sunt un rezultat al îndoctrinării culturale. Aceste afirmaţii sunt contrazise 
de copiii mici cărora le este mult mai uşor să creadă că până şi lucrurile 
moarte au conştiinţă — copiii se nasc cu un animism natural. 

Există multi teologi şi filozofi care susţin că ştiinţa nu va putea niciodată 
să ofere o descriere completă a realităţii. Ei spun că există două planuri ale 
realităţii: unul cauzal şi altul transcendental. Conform celor care agreează 
o asemenea diviziune, experiențele religioase ar avea loc în planul trans- 
cendental. Interdependenta cauză-efect din lumea obişnuită poate fi cerce- 
tată de ştiinţă, dar la aspectele transcendentale nu se poate ajunge cu in- 
strumentele ştiinţifice lumesti şi cu tipul de raționamente pe care le 
dezvoltă gândirea noastră — există şi va exista întotdeauna o parte a lumii 
care va rămâne o enigmă. Imaginati-và ce s-ar întâmpla cu noi, cu omeni- 
rea întreagă, dacă am dezlega toate misterele acestei lumi. Paradoxal, ne-am 
putea regăsi într-o lume a derutei şi a luptei pentru supremație, un fel de 
Turnul Babel la o scară foarte mare, în care fiecare om nu ar avea alt tel 
decât să le demonstreze celorlalți că se află deasupra lor sau că fiecare de- 
tine adevărul absolut. 

În altă ordine de idei, privind omul şi dincolo de rațiune, vom putea în- 
telege că devotiunea religioasă reprezintă un sentiment complex, o trăire 
afectivă aparte care conţine dragoste, supunere completă în fața unei forțe 
inexplicabil superioare, un puternic sentiment de dependență, teamă, ve- 
neratie, mulțumire, satisfacție, împlinire, speranţă în viitor şi poate şi alte 
aspecte. Nici o altă ființă nu poate trăi un sentiment atât de complex fără 
să fi atins un nivel intelectual şi moral relativ înalt. (Criticii acestei poziţii 
afirmă că putem găsi o anumită asemănare între această stare sufletească 
şi adânca devoțiune a câinelui fata de stăpânul său, amestecată cu o supu- 
nere totală, parțial teamă şi poate şi alte stări similare cu cele descrise 
anterior.) 

Mircea Eliade reuşeşte în teoriile sale să îmbine într-un mod armonios 
lumea sacrului cu cea a profanului, subliniind relaţia dialectică dintre sa- 
cru şi profan, o relație de opoziție axiologică, dar de complementaritate 


LIBERTATEA DE A AVEA VERSUS ÎNŢELEPCIUNEA DE A CREDE... 107 


ontologică; în acelaşi timp, aduce în prim-plan ideea de homo religious (om 
religios), înlăturând ideea de zoon politikon (animal politic) aşa cum îl de- 
finea Aristotel, subliniind faptul că religia, în aspectul ei de credință, se 
găseşte la baza ființei dintotdeauna şi pentru totdeauna. 

În lumea postmodernă de astăzi ne este dat să trăim o experienţă ase- 
mănătoare cu cea a lui André Malraux, care, aflat sub influența devasta- 
toare a ororilor celor două conflagrații ale secolului al XX-lea, profetea ca 
secolul al XXI-lea va fi religios sau nu va fi deloc; făcea această afirmaţie în 
deplină cunoştinţă de cauză, deoarece în Franța, unde a fost şi ministru al 
Culturii vreme de 10 ani, începuse, cu aproape două secole înaintea lui, 
lunga şi zbuciumata fugă a omului de Dumnezeu. Tonul a fost dat de ilu- 
miniştii francezi, care au îndemnat poporul, din umbră sau prin ridiculizare 
fatisà, să se proclame liber de constrângerile religiei, reiterând într-o formă 
revoluționară teza filozofului antic Protagoras, conform căreia „omul este 
măsura tuturor lucrurilor”. Un episod elocvent în acest sens este repre- 
zentat de decizia locuitorilor Parisului care au ales o obscură dansatoare 
de cabaret - Madmoiselle Candeille — şi pe care au purtat-o în triumf pana 
la Catedrala Notre-Dame, unde au încoronat-o drept Zeità a Raţiunii. 
După ce s-au închinat ceremonios zeiței pe jumătate nude tronând pe altar, 
mulțimea a ars în mod solemn Biblia în piața din fata catedralei, declarând 
că de acum înainte Rațiunea şi numai Rațiunea avea să conducă Franţa. 
Din acel moment aceste idei au început să cutreiere lumea până în zilele 
noastre (efectele create de supremația rațiunii umane s-au întors mai târ- 
ziu împotriva omului; amintim aici doar aşa-numitul „rasism ştiinţific” 
care a permis clasificarea rasei umane, pe criterii ştiinţifice, descoperite de 
biologie, genetică, psihologie etc., în rase inferioare şi rase superioare. De 
aici nu a mai fost decât un pas până la reluarea anticei idei spartane de 
eliminare a celor slabi, sub forma eugeniei, reprezentative fiind, mai ales, 
măsurile promovate de Hitler şi apoi de Stalin, urmând şi alte state în care 
politica rasială şi de apartheid a făcut milioane de victime.) 

Cultura europeană a devenit cu trecerea vremii o cultură din ce în ce 
mai secularizată, adică o cultură care tinde să-l elimine pe Dumnezeu din 
realitatea obiectivă pentru a pune în locul său omul. Aşa se explică afirma- 
tiile lui Feuerbach, care spunea, la capătul unui proces logic de evoluţie 
filozofică: nu Dumnezeu l-a creat pe om, ci omul l-a creat pe Dumnezeu. Cu 
alte cuvinte, putem spune că de la Revoluţia Franceză cultura europeană 
se bazează pe separatia radicală dintre domeniul public şi cel privat, tin- 
zând în permanenţă sà excludà religia din sfera publică pentru a o trans- 
forma într-o chestiune de opinie personală. Secolul luminilor, care a însoțit 
Revoluţia Franceză, n-a făcut decât să desăvârşească filozofic separatia ra- 
dicală dintre cele două domenii amintite. Din punct de vedere religios, 
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această dihotomie a constituit o lovitură gravă adusă creştinismului, care 
a încetat să mai joace un rol obiectiv în societatea europeană, pentru a fi 
izolată în sfera subiectivismului personal, deschizându-se astfel perspectiva 
fragmentării creştinismului în nenumărate secte. 

În viziunea teologului protestant Fr. Gogarten, secularizarea este con- 
secinta libertăţii din partea ființei umane fata de lume şi fata de dominația 
acesteia asupra lui. Această exigentà a libertăţii duce la secularizarea lumii, 
în sensul că această lume nu mai este o lume dominată şi condusă de zei şi 
de stăpâni; lumea devine astfel un lucru disponibil, iar libertatea şi rațiunea 
umană sunt cele care încep să guverneze această situaţie, izolând divinitatea 
în transcendent. Cunoaşterea lui Dumnezeu a devenit astfel o problemă 
strict intelectuală, fără consecinţe spirituale si morale pentru viata credin- 
cioşilor, contribuind astfel la procesul de secularizare al societăţii. Din cele 
expuse anterior s-a putut desprinde că la baza procesului de secularizare 
se află trei elemente, şi anume: izolarea Divinitàtii în transcendent, auto- 
nomia creaţiei şi a rațiunii umane şi dominarea lumii de către om. 

De la Darwin încoace lumea ştiinţifică a încercat o mulțime de sisteme 
de referință alternative unui Creator, începând cu noi înşine şi terminând 
cu timpul Planck (10% s de la explozia iniţială generatoare a Universului, 
moment în care s-au declanşat cele patru forte fundamentale - gravitația, 
forța electromagnetică, forța de interacțiune atomică tare, forța de interac- 
tiune atomică slabă). S-a încercat definirea unor constante universale, spre 
a descoperi azi, când tehnologia a ajuns la un nivel foarte avansat, că nici 
măcar viteza luminii nu mai este constantă! A fost suficient un foraj ultra- 
adânc pentru ca întreg modelul structurii interne a planetei să fie pus sub 
semnul întrebării. A fost suficient să schimbăm spectrul radiației investi- 
gate prin telescoape spaţiale, pentru ca imaginea noastră despre Univers, 
pe care o credeam coerentă şi rațională, să fie spulberată. Odată ajunsă la 
nivel molecular — acolo unde se credea că se găseşte secretul evoluţiei pe 
verticală —, biologia dă din colt în colt, încercând cu disperare să identifice 
acest secret ce se transformă pe zi ce trece într-o himeră. În ansamblul 
său, establishment-ul ştiinţific este pus sub semnul întrebării, şi asta, pen- 
tru că se incapataneaza să nu- şi recunoască neputinta în fata problematicii 
originilor. În concluzie se poate spune că A. Malraux a profetit cu adevărat; 
el a înteles prea bine cà cei 100 de ani de fundamentare evolutionistà a 
lumii o vor aduce în cele din urmà pe muchia pràpastiei, asa cà numai acea 
laturà a umanitàtii care nu a fost atàt de letal afectatà de evolutionism — 
adicà sentimentul religios — mai oferà o sansà. 

Pentru a depàsi criza generatà de teoriile evolutioniste, lumea stiintificà 
a început sà adere la o nouà teorie care pune în centrul atentiei existenta 
unui designer inteligent al Universului. Când si cum se raportează omul 
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de ştiinţă la acest designer, aceasta este o chestiune care tine numai şi 
numai de conştiinţa şi personalitatea sa. Văzut de multi ca o încercare de 
a apăra Biblia prin ştiinţă (deşi un leu nu are nevoie de apărare), creatio- 
nismul ştiinţific este doar o schimbare fundamentală de paradigmă stiinti- 
fica. El urmăreşte in ultimă instanță să ofere adevărul despre ştiinţa evo- 
lutionistà, să scoată la lumină caracterul eminamente religios al acesteia 
(o religie desacralizată şi malefică). În definitiv, ştiinţa nu ar trebui să fie 
decât un instrument al cunoaşterii! Şi, oricât de mult s-ar strădui, ea nu va 
putea oferi mai mult decât răspunsul la una dintre întrebările fundamen- 
tale: Cum s-au făcut şi funcționează toate? Dar cealaltă întrebare, cea mai 
mare: De ce şi pentru ce s-au făcut toate?, nu-şi va găsi niciodată răspunsul 
în ştiinţă. 

Meritul creştinismului constă în faptul că oferă o serie de clarificări cu 
privire la menirea şi posibilitatea ființei umane, în virtutea liberului-arbi- 
tru, de a fi în legătură directă cu divinitatea. Astfel, Dumnezeu ne-a oferit 
mesajul evangheliei, atât în virtutea unei acțiuni care porneşte de la Dum- 
nezeu la om, cât şi în virtutea unei mişcări care porneşte de la om la Dum- 
nezeu. Acest aspect trebuie să fie analizat foarte atent prin raportarea la 
contextul cultural al fiecărei persoane în parte; dacă nu se tine seama de 
mentalitatea sa şi de problemele sale, s-ar putea ca mesajul evanghelic să 
nu mai găsească ecoul cuvenit în mintea şi inima receptorului; de aseme- 
nea, trebuie să avem în vedere principalele trăsături ale culturii contempo- 
rane, care exercită o influență decisivă asupra credincioşilor prin interme- 
diul mijloacelor de comunicare în masă şi care pot constitui tot atâtea 
resurse sau tot atâtea obstacole pentru educaţia religioasă din şcoală. 

Mulţi teologi s-au împotrivit conceptului de rațiune autonomă sau de 
cunoaştere autonomă, argumentând că nu există rațiune autonomă fiindcă 
rațiunea sau este luminată de puterea lui Dumnezeu şi pusă în slujba binelui, 
sau este umbrită de puterea diavolului şi pusă în slujba răului, între aceste 
două alternative neexistând o poziție intermediară; altfel spus, rațiunea 
autonomă este raţiunea omului căzut în păcat, închis în sine şi despărțit de 
Dumnezeu. Pe de o parte, ea poate contribui la progresul ştiinţific al ome- 
nirii, dar pe de altă parte, se află la originea profundei crize spirituale şi 
morale cu care se confruntă lumea în general şi Noua Europă în special. 
Nimeni nu poate nega progresul ştiinţific şi tehnologic înfăptuit sub auspi- 
ciile acestei rațiuni autonome, dar nimeni nu poate trece cu vederea că 
această rațiune autonomă, lipsită de iubire, a dat naştere unor sisteme 
ideologice care au vrut să schimbe lumea prin ura de rasă sau prin ura de 
clasă, provocând adevărate genociduri pentru zeci de milioane de ființe 
umane. 
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Există voci care încearcă să justifice aşa-zisa criză a culturii europene 
prin interesul ei aproape continuu pentru renasterea unor valori specifice 
lumii antice (considerate şi păgâne), este vorba despre tradiții umaniste, 
filozofice şi literare, de pasiunea pentru Roma şi Grecia antică şi de simpa- 
tia de care se bucură între intelectuali ideile antichității clasice. Alte argu- 
mente sunt susținute şi de o criză a modelelor culturale şi politice care au 
inspirat viața europeană în ultimele decenii; ideologiile ateiste, secularis- 
mul, comunismul, ca produse ale culturii europene, sunt asociate cu criza, 
dezorientarea şi disperarea. Această nouă realitate a deschis un nou sens 
vieţii şi culturii care experimentează modele considerate păgâne sau străine 
creştinismului. După o îndelungată perioadă de timp în care cultura euro- 
peanà a fost dominată de rationalism, astăzi aceeaşi cultură se îndreaptă 
către vitalism (celebrează apogeul unei vieți abundente, puterea creatoare, 
bucuria vieţii, apetitul pentru putere şi fericire), hedonism sau neopăgâ- 
nism. lată cum spaţiul cultural european s-a constituit într-o arenă unde 
s-au înfruntat trei forte: creştinismul, raționalismul ştiinţific şi vitalismul 
neopăgân. Neopăgânismul acuză creştinismul că s-a transformat într-o 
credință rationalistà stearpà ce dispretuieste viața si duce la represiunea 
instinctelor naturale ale ființei umane, vitalismul înseamnă sănătate, sen- 
zualism, trăirea din plin a vieţii, în timp ce creştinismul produce doar boală 
şi nevroză. Vitalismul este considerat de creştinism religia omului natural 
care se lasă dominat de propriile instincte; acesta nu are conştiinţa paca- 
tului şi consideră starea de imoralitate ca stare normală a omului. 

Christian Wolff, gânditor iluminist, a înlocuit vechea imagine organică 
a lumii cu imaginea lumii ca maşină, care a devenit fundament al unei fi- 
lozofii şi teologii iluministe a naturii. Din momentul în care lumea apare 
ca maşină ce funcționează prin ea însăşi, atunci se exclude din principiu 
orice intervenţie a lui Dumnezeu din creaţie. Dacă se mai admite existența 
lui Dumnezeu, aceasta se face doar în măsura în care lumea ca maşină a 
avut nevoie de un impuls inițial pentru a se pune în mişcare. După aceasta 
Dumnezeu rămâne izolat într-o transcendentà inaccesibilă, care pierde 
orice legătură cu Universul creat. Dar eliminarea lui Dumnezeu din crea- 
tie, în virtutea unui concept artificial care reduce lumea la o simplă maşină, 
golind-o de orice conținut spiritual, a provocat în sufletul omului contem- 
poran vidul spiritual pe care încearcă să-l compenseze prin consum de dro- 
guri, prin explozii de violență, prin fascinația vitalismului neopăgân, prin 
abandonarea lui în ideologia sectelor care-l scufundă în confuzie şi dezori- 
entare nedescrisă (nu mai vorbim de dezastrul ecologic provocat de con- 
ceptia unei lumi înțelese ca maşină). Potrivit teoriei mecaniciste, lucrurile 
există în sine şi sunt legate unele de altele prin legături exterioare. În noua 
teorie a Universului, care doreşte să depăşească reprezentarea lumii ca 
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maşină, lucrurile sunt legate între ele prin relaţiile interioare ale energiei 
lor; altfel spus, nimic în lume nu există, nu trăieşte şi nu se mişcă în sine 
însuşi, totul există, trăieşte şi se mişcă în celălalt, unul în altul, unul cu 
altul, unul pentru altul în realitatea cosmică reciprocă susținută de Duhul 
lui Dumnezeu. În acest sens, pentru a explica criza spirituală a culturii 
europene, Biserica Orientală vorbeşte despre conceptul de pneumatologie 
şi consecințele dramatice asupra omenirii determinate de marginalizarea 
sau ignorarea Duhului Sfânt în educaţia şi renaşterea spirituală a fiecăruia 
dintre noi. 

Pe acest fond descris până acum ne putem explica diversitatea manifes- 
tărilor umane întâlnite la foarte mulți semeni de-ai noştri, care, prin igno- 
rarea, minimalizarea sau reinterpretarea componentei spirituale a vieţii, 
au ales să-şi reconsidere sistemul de valori în virtutea pragmatismului lui 
„a avea”. În raport cu această nouă orientare valorică, fiecare încearcă să-şi 
justifice credința prin prisma faptului că, dacă „eu am”, „tu ai”, atunci şi 
„el are”; altfel spus, îmi iubesc aproapele ca pe mine însumi, sunt generos, 
mă doare durerea altuia şi mă implic. Cât priveşte relaţia cu cele sfinte, şi 
aici întâlnim relativ acelaşi fenomen (spre exemplu, în foarte multe situa- 
tii observăm că oamenii atunci când se raportează la cele sfinte o fac tot 
prin prisma lui „a avea”. Vezi opinii, afirmaţii cu ocazia manifestărilor re- 
ligioase... Toti se gândesc la propria persoană, la cei apropiaţi; cati spun: 
„Fac toate acestea pentru tine, Doamne”? Nu cumva această poleială prin 
care ne arătăm credincioşi, drepți, smeriti păleşte la prima adiere de vânt, 
la prima încercare, la prima suferință? Nu cumva credința în „a avea” ne 
face mai egoişti şi ne determină să topim aurul credinței adevărate pentru 
a crea noi idoli mai mult sau mai putin încornorati?) 

Definità în functie de proiectul politic al modernitàtii, Europa Unità îsi 
construieste în prezent relatia cu religia sub forma a ceea ce istoricul René 
Rémond numea ,,0 secularizare amiabilà”. Cu alte cuvinte, faptul cà religia 
nu mai legitimează politicul şi statul îşi asumă o neutralitate principialà 
fata de credinţele religioase nu echivalează cu a nu recunoaşte sau a nu 
valoriza rolul religiei în spaţiul public. Ecoul unei priviri lucide asupra fe- 
nomenului religios contemporan, la nivel global, nu poate să nu fie o recon- 
siderare a religiozitatii ca dimensiune perenă a conştiinţei umane, care 
cunoaşte modulatii istorice şi reveniri spectaculoase. 

Deşi actuala Constituţie europeană nu include în preambul referința la 
„rădăcinile creştine”, Europa nu poate să nu-şi recunoască originalitatea 
istorică: ea datorează creştinismului atât principiul de unitate (vizibil, mai 
ales, în primul mileniu), cât şi actuala divizare confesională, astfel încât 
unii vorbesc despre mai multe Europe religioase, fiecare cu propria sa ra- 
portare la modernitate. 
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Recent un mare prelat englez recunostea într-un interviu valoarea tra- 
ditiilor religioase din România pentru statele europene puternic seculari- 
zate. Modelul oferit de ortodoxie pentru civilizația occidentală poate con- 
stitui o şansă de reconciliere a omului rătăcit în labirintul unei societăți 
bazate pe consumism şi confort material, cu valorile spirituale existente în 
practica religioasă răsăriteană. Există o şansă istorică pentru Noua Europă 
să-şi reconsidere dialogul direct cu Dumnezeu privind spre Răsărit; cine ar 
fi crezut acum două decenii că vom apuca ziua în care vom spune: Credinţa 
vine de la Răsărit? 

În concluzie, omul modern, preocupat de confortul său cotidian, adeptul 
mimetismului religios sau spectatorul pasiv al ceremoniilor religioase, ră- 
tăcitor prin lume, retrăieşte oarecum situația de derută şi neputinţă care 
l-a făcut pe Petru să exclame: Quo vadis, Domine? Fiecare are un răspuns 
rezervat la această întrebare şi depinde numai de noi unde căutăm acest 
răspuns (respectiv în zona lui „a avea” sau în zona lui „a crede”; ideală 
pentru Noua Europă ar fi sintagma „a avea un nou mod de a crede”.) 


MARSILIO DIN PADOVA | 
SI PROVOCARILE MODERNITATII 


Dr. Mihai MAGA 
Universitatea ,,Babes-Bolyai” Cluj-Napoca 


Bucuros si în acelasi timp plàcut surprins sà fiu invitat la Simpozionul 
International Identitatea creştină şi valorile Europei de astăzi, mărturisesc 
că tema propusă de mine este una dificilă, întrucât cred că dezbaterea ei 
este o piatră de încercare atât pentru cercetătorii laici, cât şi pentru cei din 
mediul ecleziastic. 

Voi încerca să prezint doar punctul de pornire al unei reflecții care de- 
pinde, bineînțeles, de contextul în care facem interpretarea sa, mai precis 
de modul în care înţelegem fiecare dintre noi criza modernităţii. Întelegem 
în general modernitatea ca pe un moment nefinalizat istoric, dar cu conse- 
cinte evidente în cotidianul nostru. Între produsele acesteia se numără şi 
structurile politice actuale, iar dintre acestea va fi pragmatic mai util pen- 
tru noi să ne gândim la baza teoretică şi de organizare a Uniunii Europene. 
Motivul acestei reflecții poate fi şi unul programatic: ca proaspeți membri 
ai acestei structuri care are o istorie îndelungată, n-am avut un contact 
cultural direct cu sursele ei, iar deciziile politice şi filozofice care stau la 
baza ei ne sunt distante, întrucât noi ca popor nu am trăit aceste decizii. 
Singura formă de recuperare a lor este una istorică şi culturală, iar istoria 
filozofiei politice medievale poate fi un instrument în acest sens. 

Dacă vrem să găsim soluţia crizei societății de astăzi, trebuie să vedem 
cum s-a ajuns în această situație. Pentru aceasta mai întâi trebuie să cer- 
cetăm de unde s-a plecat, ce decizii iniţiale au configurat sistemul organi- 
zării sociale în modernitate. Mai detaliat, trebuie analizat ce resemnificări 
valorice au dus la reconfigurările structurale care, la rândul lor, au avut 
drept consecință fondarea sistemului politic într-un cadru separat — dar nu 
şi opus — organizării religioase a comunității umane. 


Ideile politice, asa cum ni se înfăţişează în textele de filozofie politică, 
nu sunt întotdeauna rezultatul originalității celor care le susţin. În cele 
mai multe dintre cazuri, ideile, teoriile, construcţiile care alcătuiesc un sistem 
politic sunt preluate de la alți gânditori şi, prin aplicarea lor într-un context 
dat, ele se imbogatesc cu sensuri şi valoare. Totodată, fiecare teoretician al 
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domeniului politic vine în contact cu un număr mult mai mare de idei, 
deseori contradictorii, decât ar putea el asuma. Dintre toate aceste con- 
structii teoretice, doar unele sunt preluate şi continuate de un număr mare 
de filozofi. Apare însă întrebarea: de ce anumite sisteme politice sunt pri- 
vilegiate şi vin frecvent în atenţia acestor gânditori, pe când altele nu re- 
zistă mai mult de o epocă? Vom propune ca răspuns ideea că nu tradiția, 
nici intenţia de evidentiere individuală a vreunui cercetător, ci modul în 
care aceste teorii răspund unor probleme politice reale, de importanţă ge- 
nerală, valorizează aceste idei şi duce la transmiterea lor de-a lungul isto- 
riei filozofiei politice. 

Cultura europeană a fost marcată încă de la început de o scindare a lu- 
mii în două categorii opuse şi ierarhizate valoric: categoria topologic infe- 
rioară, materială sau corporală şi categoria topologic superioară, spirituală, 
considerată perfectă şi rațională. Acest dualism funcționează în toate 
structurile gândirii umane, delimitând esenţial două planuri pentru fiecare 
domeniu, de la ontologie, antropologie, artă până la domeniul politic. Do- 
meniul politic este însă unul atipic pentru o astfel de abordare, deoarece 
factorul irațional nu subzistă în mod esenţial în politică. Dacă pentru pla- 
nul corporal la nivelul omului există o stare extrema complet iraţională, 
având ca analog animalul, pentru planul ontologic avem materia ca maximă 
imperfecţiune, în plan politic, o lipsă totală de organizare politică nu mai 
poate face obiectul unei ştiinţe. De aceea, la polul negativ al puterii politice 
a fost considerată guvernarea coruptă, nu pentru că este iraţională, căci se 
bazează pe rațiunea tiranului, nici pentru că este interesată doar material, 
căci dictatorii se sprijină, mai degrabă, pe o idee, ci pentru că este maxima 
imperfecţiune a unui sistem de organizare şi conducere a unei societăţi. 
Alegerile politice au fost însă marcate de dualismul ontologic pentru o lungă 
perioadă de timp în occident. În anul 494 Papa Gelasiu I, prin influenta 
scrisoare Duo sunt către împăratul Anastasiu I, impune principiul dualist 
care va rămâne o regulă a sistemului politic pentru aproape un mileniu. 
Timp de aproape 1.000 de ani puterea civilă este doar un auxiliar al puterii 
religioase. 

De ce conducerea politică trebuie să fie laică? Pe ce se întemeiază statul? 
Cine trebuie să facă legile? Cine poate judeca şi aplica corectii? Cum se 
poate realiza pacea socială? Sunt întrebări la care Marsilio din Padova în- 
cearcă să răspundă şi întrebări pentru care noi astăzi avem răspunsuri. 
Avem un sistem politic bazat pe separarea puterilor în stat şi pe o societate 
civilă cu drept de decizie politică, dar în anumite situaţii extreme, în care 
acest sistem de organizare duce la consecinţe indezirabile (rezultate nedo- 
rite la scrutine electorale, imposibilitatea luării unor decizii politice etc.) o 
mare parte a acestui sistem o moştenim, face parte din acea tradiție care 
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funcționează ca sistem decizional atunci când se instituie o anumită formă 
de conducere politică. Prin urmare, dacă aceste decizii care întemeiază as- 
tăzi instituţiile politice dovedesc la un moment dat că prezintă fisuri, dis- 
cordante sau chiar inconsecvente, trebuie sà ne întoarcem la ele şi să le 
studiem în detaliu pentru a vedea dacă acele opțiuni care au fost făcute în 
trecut sunt corecte, consecvente şi coerente şi dacă determinatiile lor con- 
textuale nu le invalidează pentru contemporaneitate. Desigur, aceasta este 
abordarea filozofică şi se bazează pe conceptul de tradiţie ca element func- 
tional ce determină direct contextul problematic al filozofiei politice, alcă- 
tuind o cultură politică şi înglobând diferitele ideologii care au apărut şi 
s-au decantat de-a lungul istoriei. 

Cercetând fundamentele filozofice ale lumii occidentale, putem înțelege 
de ce este susținut un anumit model politic, mai degrabă, decât altul, cum 
s-a născut acest model, ce modele concurente depăşeşte el, ce compromi- 
suri include şi care sunt elementele lui bune şi slabe. 

Vom încerca să rămânem pe o poziție realistă in ce priveşte ideile politice 
ale lui Marsilio din Padova. După cum observă Quentin Skinner’, cercetă- 
torii filozofiei medievale sunt deseori atraşi să compare idei politice medi- 
evale cu ideile actuale. Există două perspective în cercetarea istoriei gândirii 
şi ambele sunt viciate de o intenţie ce depăşeşte cadrul. Una este aceea de 
a considera că ideile politice din marile texte sunt eterne, depăşesc cadrul 
textului şi pot fi aplicate în alte părți. Se aşteaptă ca marii gânditori să 
explice concepte perene de relevanță continuă. Cealaltă perspectivă este 
cea din care se consideră că textele politice sunt legate inseparabil de con- 
text şi că avem nevoie de cunoaşterea circumstanțelor social-politice pen- 
tru a-i determina sensul. Ambele ratează intenția textului şi relevanta lui. 
Prima se rupe total de intenţia autorului, sfârşind în anacronisme şi fan- 
tezii. A doua pierde din vedere aspectul general, cercetând doar situația 
particulară istorică a textului, şi ratează astfel obiectul ştiinţific de studiu. 

Prin urmare, vom evita să-l considerăm pe Marsilio din Padova drept 
autor al ideii de separație a puterilor în stat, sursă a pozitivismului juridic, 
inițiator al liberalismului politic sau teoretician al contractului social, 
chiar dacă textul, corelat cu istoria ulterioară a gândirii politice, face posi- 
bil acest lucru. Marsilio nu putea participa la o dispută politică care a avut 
loc mult după moartea lui. Nu se susțin nici comentariile despre rezonanța 
ideilor sale juridice în sistemele ulterioare, poziție des abordată de cercetà- 
torii americani din ultimul timp. 


1 Cf. QUENTIN SKINNER, „Meaning and Understanding in the History of Ideas”, History 
and Theory 8/1 (1969) 3-53. 
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A căuta soluţii alternative ale problemelor noastre imediate la gânditorii 
din trecut este o eroare metodologică gravă, chiar o eroare etică. Dar a în- 
cerca să înveţi din trecut, să stabileşti distincţia dintre ce este necesar şi ce 
este construct al situaţiei contingente este una dintre puţinele metode juste 
de a construi o conştiinţă de sine, iar când e vorba de problematica filozo- 
fiei politice occidentale, un astfel de demers este, probabil, singurul înte- 
meiat pentru a recupera pas cu pas sensul unei culturi politice a cărei 
consecință este şi sistemul politic (sau sistemele politice) în care trăim mai 
mult sau mai putin. 

În momentul în care vrem să folosim consecinţele interpretărilor filozo- 
fiei politice clasice, trebuie să avem, în primul rând, în vedere specificitatea 
ei. În funcție de cum este tematizat obiectul său principal, vom observa 
trăsăturile sale definitorii. 

În primul rând, filozofia politică clasică concepe omul în sens aristotelic, 
ca animal social-politic. Însă ce este umanitate în om nu rămâne doar la 
nivelul imanentei evenimentului politic, ci, în sens larg, omul transcende 
cetatea. O primă consecință este aceea că gândirea politică caută „cetatea 
reală”, cetatea transcendentă, perfectă, rațională, şi nu cetatea sensibilă. 

În al doilea rând, omul este conştient de limitarea sa, de imperfectiunea 
sa în calitate de creaturà, este constient cà nu are acces direct la realitàtile 
ideale. Prin urmare, filozofia politică clasică, văzută ca o formă de gândire 
practică, trebuie să creeze cetatea posibilă, acea cetate care este cea mai 
apropiată de modelul realității ideale. 

În al treilea rând, statul e conceput prin analogie cu sufletul uman. Mo- 
delul analogic este pentru filozofii preclasici atât o garanţie ontologică (ga- 
rantia că ierarhia lumii este respectată în toate structurile sale), cât şi una 
gnoseologică (garanţia că modelul gândit este coerent cu realitatea, că este 
corect fundamentat). De aici derivă drept consecință ideea că statul are 
trăsăturile sufletului: virtuţi, rațiune, necesităţi, şi că, la fel cum scopul 
individului este binele din punct de vedere individual?, la fel există un bine 
comun şi pentru stat. Prin urmare, între politică şi etică nu există opoziţie, 
ba, mai mult, sistemul politic trebuie să fie, în primul rând, moral. 

Caracteristica fundamentală a filozofiei politice medievale este caracte- 
rul său reflexiv. Scopul său de lucru este, în cele mai multe dintre cazuri, 
justificarea post factum a unor fenomene şi decizii politice. Pentru că pro- 
vine dintr-un model absolut, gândirea politică medievală nu discută alter- 
native. Nu există modele concurente, nu există orientări politice, există 
doar o politică corectă şi fenomene politice greşite. Este şi motivul pentru 
care deseori discursul politic se sprijină pe critica unor modele imperfecte, 


2 ARISTOTEL, Etica Nicomahică, 1094 a1-18. 
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iar sfântul Augustin excelează în această tehnică. Principiul e simplu, dar 
autoreferential: întrucât cetatea noastră este concepută după modelul di- 
vin, comparatia cu celelalte cetăți scoate în evidenţă valabilitatea alegerilor 
noastre. Din faptul că există un singur model privilegiat mai rezultă încă 
un lucru interesant, şi anume că în filozofia politică clasică nu poate exista 
extremă politică. Prin urmare, politica, asa cum o gândim noi azi, cu opti- 
uni, cu orientări, cu programe ideologice concurente, este un fenomen mo- 
dern prin excelență. Filozofia politică modernă are un caracter activ, iar 
acesta duce la un activism politic. Într-adevăr, filozofii politici moderni 
sunt implicati nu doar teoretic în politică, ci sunt, în majoritatea lor, agenti 
politici. 

Un moment de referință pentru tematizarea gândirii politice occidentale 
rămâne acela de tranziție de la filozofia politică clasică la cea modernă. 
Este o evoluţie care are loc în timp, însă nu este omogenă. Cu un rol larg 
dezbătut, Marsilio din Padova este uneori amintit ca cel mai original gân- 
ditor politic medieval, alteori ca unul dintre precursorii modernităţii, iar 
în alte cazuri este considerat o apariţie contextuală tributară evenimente- 
lor locale. 

Marsilio din Padova este adesea privit ca cel mai important şi original 
gânditor politic al Evului Mediu (mai degrabă, din motive moderne?) şi 
precursor al aproape fiecărei teorii politice semnificative: Machiavelli şi 
divorțul moralei de politică, Luther şi Reforma protestantă“, politica ecle- 
ziastică a lui Hooker® şi a altor elisabetani, doctrina lui Brodin despre 
suveranitatea legislativă, statul omnipotent al lui Hobbes, toleranța religi- 
oasă a lui Locke, separatia puterilor la Montesquieu, teoriile democratice 
ale lui Rousseau şi ale Revoluţiei Franceze, doctrinele socialiste din secolul 
al XIX-lea şi interpretarea materialistă a ideologiilor la Marx. 

Chiar dacă este cel mai radical gânditor politic medieval, aşa cum apare 
din principala sa lucrare, el nu poate fi considerat un gânditor solitar. Se 
înscriu în aceeaşi direcție de gândire, adică a conceperii unei alternative 
politice pur teoretice, folosind metode specifice scolasticii, şi William Ock- 
ham, cu care a colaborat la curtea de Bavaria, şi Dante, care se inspiră din 
el în De Monarchia. 

Poziția lui Marsilio este direct corelată cu o stare de fapt social-istorica 
de criză de la sfârşitul secolului al XIII-lea. Din punct de vedere politic, 


3 Cf. Alan GEWIRTH, Marsilius of Padua, The Defender of the Peace. I. Marsilius of Pa- 
dua and Medieval Political Philosophy, Columbia University Press, New York 1951, 303. 

4 In secolul al XVI-lea multi apărători ai papalității l-au acuzat pe Luther că şi-ar fi 
derivat doctrina din cea a lui Marsilio si au sustinut respingerea acestuia. Dintre ei, Alber- 
tus Pighius, Antonius Floribellus şi alţii, cf. Alan GEWIRTH, Marsilius of Padua... 

5 Richard HookER, Laws of Ecclesiastical Polity, VII, XI, 8. 
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situația oraşelor din Nordul Italiei se înràutàtise. Starea în care au ajuns 
oraşele italiene era din ce în ce mai mult atribuită intervenţiei statului 
papal în chestiuni interne, iar consecința era un continuu conflict politic 
sau absența păcii sociale. Din punct de vedere economic, începe să se dez- 
volte o pătură socială cu caracter burghez, bazată pe activităţi productiv- 
mercantile şi care se simte constrânsă în acţiunile sale de structurile poli- 
tice ecleziastice. Din punct de vedere al evoluţiei intelectuale, iată apariția 
în secolul al XIII-lea a unei mişcări pur intelectuale, denumită ulterior 
averroism latin sau aristotelism heterodox’. O dată cu dezvoltarea univer- 
sitatilor, această categorie socială îşi reclamă independența, intră în con- 
flict cu autorităţile eclesiastice, dar continuă să existe, favorizată de con- 
textul istoric incert. Prin ei filozofia europeană recuperează ideile lui 
Aristotel, care sunt integrate în disputele scolastice şi apărate dintr-o con- 
vingere rationalistà şi intelectualistà capitală. 

În acest context, Marsilio din Padova preia influentele averroismului 
latin, pe care le îndreaptà programatic împotriva pretentiilor clerului de 
suprematie politică. O scurtă notă biografică ne va dovedi că opţiunea lui 
nu e inocentă. 

Marsilio dei Mainardini, cunoscut şi sub numele de Marsilio da Padova, 
Marsilius de Padua s.a., s-a născut între 1275-1280 la Padova. Tatăl său 
era notar la Universitatea din Padova, loc în care Marsilio a avut contact 
cu viata intelectuală. La 12 martie 1313 Chartularium Universitatis Pari- 
siensis îl atestă ca rector al Universităţii din Paris (probabil, din decembrie 
1312 până în martie 1313). Este propus pentru o funcție canonică de către 
Papa loan al XXII-lea, însă nu o ocupă. Este implicat ulterior în disputele 
epocii alături de ghibelini, reprezentându-i pe Can Grande della Scala şi 
Matteo Visconti în disputele cu papalitatea. Probabil, după eşecul negocie- 
rilor se întoarce la Paris, unde termină pe 24 iunie 1324’ tratatul său 
fundamental, Defensor pacis. Lucrarea este publicată anonim, dar în mai 
puţin de 2 ani este deconspirat autorul, ceea ce îi atrage şi condamnarea. 
Este obligat să fugă, alături de alt averroist important, Jean de Jandun, la 
curtea lui Ludovic de Bavaria de la Nurnberg, unde rămâne alături de 
Ockham şi alti franciscani. Moare la scurt timp după terminarea celui de-al 
doilea tratat, Defensor minor, probabil prin 1342-1343. 

Defensor pacis este scris pe o perioadă de mai multi ani, este împărțit în 
trei dictiones, dintre care a treia conţine concluziile programative, în număr 


6 Cf. F van STEENBERGHEN, La philosophie au XIII siècle, Louvrain, Paris 1966, 372. 
Van Steenberghen nu e de acord cu titulatura de averroism latin pentru miscarea intelec- 
tualà de la Paris dintre anii 1260-1277, motivând prin caracteristica fundamental aristote- 
lică a acestui curent. 

© MARSILIO DIN PADOVA, Defensor pacis, III. III. 
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de 42. Prima dictio se bazează pe surse filozofice şi dezbate cauzele comune 
sau generale ale pierderii păcii civile. A doua dictio se bazează pe texte ju- 
ridice şi pe propria interpretare a Bibliei şi tratează cauzele neobişnuite, 
singulare, speciale ale pierderii păcii. Marsilio din Padova găseşte un acord 
între Aristotel şi Noul Testament în privința faptului că religia nu trebuie 
să interfereze cu funcția de guvernare a cetăţii. 

Sistemul marsilian are la bază decizia comună a cetățenilor (civitas, ci- 
vium, comunitas, concilium fidelium) sau a părţii reprezentative a lor 
(pars valentior). Poporul are funcţia de legislator în mod direct sau prin 
reprezentanţi. El delegă puterea executivă unei pars principans care pune 
în aplicare legea. Legea are un caracter esenţial în statul lui Marsilio, în- 
trucât prin ea se realizează ordinea politică. El preia distincția tomistă 
între lege divină şi lege umană, exclude legea divină din teoretizàrile rati- 
onaliste datorită caracterului său transcendent, fiind considerată ca atare, 
dar cu aplicabilitate la faptele de credință, şi fondează legea umană pe as- 
pectul ei coercitiv. Coercitia, reglementată prin lege şi dispusă de principele 
uman, este menită să mențină echilibrul într-un stat fondat natural, dar 
menţinut contractual. 

Prin Marsilio din Padova are loc reinstaurarea regimului rațiunii în 
politică. Chiar dacă este în mod evident un anticlericalist, Marsilio nu este 
un anticreştin, întrucât pentru el statul este unul creştin, cetățenii sunt 
toți creştini, iar canoanele religioase fac obiectul deciziei comune. Admi- 
nistrarea celor ce tin de credință revine clerului, dar nimic altceva. Schim- 
barea radicală este una implicită, pentru Marsilio din Padova omul nu mai 
este un homo religiosus, ci revine la zóon politikén aristotelic; pentru poli- 
tică omul nu se mai defineşte prin aspiraţia sa religioasă, ci prin funcția 
socială. lar instituţiile urmează noua reorientare, producându-se cea mai 
mare turnură politică teoretică a Evului Mediu: dacă în tradiția creştină 
marcată de Duo sunt statul este un oficiu al Bisericii (auctoritas sacrata 
pontificum et regalis potestas... in quibus tanto gravius pondus est sacerdo- 
tum®), la Marsilio din Padova Biserica este un oficiu al statului (Super 
omnem singularem personam mortalem cuiuscumque condicionis existat, 
atque collegium laicorum aut clericorum, auctoritate legislatoris solummodo 
principantem iurisdiccionem, tam realem quam personalem, coactivam ha- 
bere). De aceea, îl putem privi pe Marsilio, mai degrabă, ca pe un vizionar 
la nivel social şi politic, un gânditor care a intuit soluția unei crize, cea a 
Bisericii medievale, a inaugurat altă criză, cea a individului dezrădăcinat 
din fenomenul religios, şi a restabilit primatul rațiunii în conflictul politic. 


8 Duo sunt..., Scrisoarea papei Gelasiu I către împăratul Atanasiu I: PL 59, 42a. 
® MARSILIO DIN PADOVA, Defensor pacis, III, II, 15. 
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Marsilio din Padova inaugurează o nouă serie de gânditori politici în 
istoria culturii occidentale, şi anume aceea a fondatorilor de doctrine şi 
ideologii, dintre care se remarcă figurile radicale, extreme, cele ale căror so- 
lutii reprezintă cele mai decisive eforturi de construcţie rațională, care pre- 
dispun la aderentà şi au consecinţe istorice profunde, ca Hegel sau Marx. 

În acelaşi timp, Marsilio din Padova revine la forma aristotelică a statu- 
lui, repunând în discuţie modelul statului functional. El stă la baza unor 
decizii intelectuale ce au dus la fondarea liberalismului politic, iar conse- 
cintele acestor decizii sunt prezente latent în structurile politice actuale. 
Într- adevàr, Europa de azi e întemeiatà pe ideea unei comunitàti active 
politic, care ia decizii prin întreaga sa masà de cetàteni sau prin reprezen- 
tanti, care este condusà de un aparat politic ce se supune legilor si deciziilor 
poporului, însà care nu interfereazà cu viata personalà a individului. Azi 
înțelegem ideea de libertate religioasă tocmai prin absenţa constrângerilor 
de stat, iar Biserica, eliberată de actul politic, cu toate consecințele şi im- 
plicatiile acestuia, îşi poate urmări scopul oferindu-le cetățenilor nu obli- 
gatii, ci conştiinţa alegerii. 


Fiind întrebat despre sensul păcii la Marsilio din Padova, răspunsul 
meu este că Marsilio vede în pace valoarea absolută pe care se poate fonda 
societatea. Există două stări opuse, cea de pace şi cea de război, iar în cea 
de război, spune Marsilio, individul nu-şi poate urmări scopurile”. Prin 
urmare, pacea este condiţia principală a fericirii cetățenilor, idee care ex- 
clude teoria războiului pentru pace. Toţi au acelaşi drept de a fi fericiți şi 
nimeni nu trebuie sacrificat decât dacă încalcă legea. Însă orice decizie 
care îi priveşte pe toți oamenii trebuie sà se ia într-un cadru de normalitate, 
iar pentru spaţiul politic acest cadru este pacea. 


10 MARSILIO DIN PADOVA, Defensor pacis, I. XIX. 2. 


PIERRE MANENT SI TRADIȚIA GÂN DIRII EUROPENE 
DESPRE RELIGIE ŞI POLITICA 


Radu CARP 
Universitatea de Bucureşti 


În tradiția gândirii politice franceze din a doua jumătate a secolului al 
XX-lea religia a fost în majoritatea cazurilor expediată de pe poziţiile unei 
tradiții laice ca fiind o problemă depăşită. În această viziune, religia trebuie 
repudiată, deoarece tine de absolut, este un reper în afara contingentelor 
istorice şi culturale, a căror analiză este necesar să treacă în prim-plan. 
Triumful structuralismului şi fascinația crescândă a marxismului in rân- 
durile intelectualilor francezi au făcut ca reflectia asupra religiei şi legăturii 
acesteia cu politicul să fie marginalizată. De abia în anii '80 această situa- 
tie este inversatà prin lucrările unor autori precum Marcel Gauchet, Luc 
Ferry sau Alain Renaut. Interogatia asupra temei descreştinării, mai ales 
în momentele posterioare Conciliului al II-lea din Vatican, a stimulat un 
anumit gen de cercetare istoriografică, practicată, mai ales, de Jean Delu- 
meau, ce a avut meritul de a scoate în evidenţă rolul religiei în modelarea 
marilor momente ale istoriei Franței’. 

Pierre Manent, cel mai cunoscut discipol al lui Raymond Aron, unul 
dintre puţinii filozofi ai politicului francez din secolul al XX-lea care au 
reuşit să evite tentatia gândirii de stânga, reprezintă prin gândirea sa dez- 
voltată pe parcursul ultimilor 30 de ani în mod elocvent felul în care gân- 
direa politică franceză a început să facă loc treptat rolului religiei. Aşa cum 
vom vedea, reflectia sa nu acordă initial importanţă relației între religie si 
politică. Pe măsura apariției unor noi contribuţii ale sale, tratarea acestei 
teme ocupă un rol din de în ce mai important, iar perspectiva din care este 
privită această relație se diversifică. 

Manent s-a bucurat de o receptare pe măsura importanţei scrierilor sale 
în Franţa. Toate lucrările sale importante au fost traduse în limba română 
prin mijlocirea lui Cristian Preda, care semnează în majoritatea cazurilor 
comentariile ce însoțesc aceste traduceri. Cristian Preda semnează într-o 


1 Cf. Simona NICOARĂ, O istorie a secularizàrii. De la cetatea lui Dumnezeu la cetatea 
oamenilor, I, Accent, Cluj-Napoca 2005, 16. 
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antologie a gândirii politice liberale? şi un comentariu extins la viziunea lui 
Manent expusă în cartea Cetatea omului. Datorită autorilor clasici de filo- 
zofie politică pe care îi are în vedere, Manent este asimilat atât în Franța, 
cât şi în România tradiţiei liberale a gândirii politice. Cu o singură excep- 
tie, de altfel, destul de discutabilă (Simona Nicoarà?), comentatorii români 
ai operei sale nu au pus în evidenţă rolul pe care relaţia dintre religie şi 
politică o ocupă în opera lui Pierre Manent. Ne propunem să scoatem în 
evidenţă felul în care reflectia lui Manent asupra acestei relații a evoluat şi 
în ce măsură am putea vorbi de anumite teme recurente care circumscriu 
descrierea ei în gândirea lui Manent. 

În prima sa lucrare publicată, Naissances de la politique moderne. Ma- 
chiavel, Hobbes, Rousseau‘, Pierre Manent tratează religia doar tangen- 
tial, în paragrafele dedicate gândirii lui Hobbes. Manent consideră cà pro- 
blema convingerilor religioase ale lui Hobbes nu prezintă importanţă, însă 
se poate afirma cu certitudine că locul teologiei în opera sa creşte „pe mă- 
sură ce gândirea sa ia amploare si contur”5. Manent încearcă să decon- 
struiască argumentul formulat de Leo Straussf, potrivit căruia Hobbes 
dezvoltă o strategie dublă în raport cu textul Bibliei: pe de o parte, încearcă 
să-şi întărească propria doctrină cu ajutorul argumentelor biblice, iar pe 
de altă parte, să submineze chiar fundamentele acesteia. Fără a merge atât 
de departe până la a afirma că Hobbes urmează fidel Biblia, Manent intro- 
duce câteva nuanțe. Există, astfel, în viziunea lui Manent o armonie între 
credința biblică şi gândirea lui Hobbes, chiar dacă această credință nu co- 
respunde canoanelor teologice. Scopul urmărit de Manent este, prin urmare, 
de a vedea în ce măsură logica gândirii sale îl determină pe Hobbes să re- 
curgă la teologia biblică şi care este funcţia pe care aceasta o îndeplineşte 
în cadrul sistemului său de filozofie politică. Concluzia sa este că teologia 
biblică nu este complementară, ci parte integrantă a filozofiei hobbesiene. 
Aceasta pune în centrul său omul, iar singurul cadru istoric disponibil în 
epoca lui Hobbes era cel biblic. Există, potrivit lui Manent, un sens hobbe- 
sian al teologiei biblice, o teologie istoricà prin definitie, deoarece face dovada 


2 (Antologie, comentarii şi note de) Cristian PREDA, Liberalismul, Nemira, Bucuresti 
2000, 11-17. 

3 Este vorba de un foarte scurt comentariu asupra cărții Cetatea omului. Autoarea 
tratează relaţia religie-politică nu în sensul pe care filozoful francez însuşi îl dă, ci trage 
concluzia greşită că, în opinia lui Manent, „autonomia omului a însemnat... izgonirea creş- 
tinismului din cetate” (Simona NICOARĂ, O istorie a secularizàrii..., I, 33). 

1 Payot, Paris 1977; Originile politicii moderne. Machiavelli/Hobbes/Rousseau, tr. Ale- 
xandra Ionescu, Nemira, Bucuresti 2000. 

5 Pierre MANENT, Originile politicii moderne. Machiavelli/Hobbes/Rousseau, 122. 

6 Leo Strauss, The political philosophy of Hobbes: Its basis and its genesis, The Univer- 
sity of Chicago Press, Chicago & London 1966, 78. 
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unui „recurs la istorie implicat de viziunea modernă a omului””. Relationa- 
rea între teologie-Biblie-om-istorie în explicarea gândirii lui Hobbes este pen- 
tru prima oară pusă în lumină de Manent, ceea ce face ca viziunea sa asupra 
acestui autor să fie total diferită de cea a altor istorici ai ideilor politice. 

Pentru prima oară relaţia între religie şi politică în gândirea lui Pierre 
Manent este relevată în cartea Histoire intellectuelle du libéralisme8, pu- 
blicatà în 1987. 

Manent consideră că există trei modele pe baza cărora Europa şi-a con- 
stituit organizarea politică: Cetatea, Imperiul, Biserica. Cea din urmă nu 
poate fi plasată pe acelaşi plan cu primele două, deoarece nu-şi propune să 
organizeze viata politică a oamenilor, însă dezvoltarea politică a Europei 
nu poate fi înțeleasă decât ca suma răspunsurilor la problemele ridicate de 
Biserică. Aceasta este, potrivit lui Manent, problema teologico-politică a 
Europei. Biserica este importantă ca formă de organizare şi din punct de 
vedere politic, pentru că de multe ori, în absenţa unei autorităţi, generată 
de căderea Imperiului Roman, a fost chemată să îndeplinească şi o funcție 
socială şi politică. Manent consideră că întreaga istorie a Europei a fost 
marcată de o contradicţie internă a Bisericii: pe de o parte, mântuirea nu 
tine de această lume, însă, pe de altă parte, Biserica are datoria de a con- 
trola tot ce ar pune în pericol mântuirea. Cum Biserica şi-a revendicat 
dreptul de a controla acțiunile oamenilor, inclusiv ale conducătorilor poli- 
tici, a trebuit să revendice puterea supremă, plenitudo potestatis. Astfel, 
ecclesia christiana începe a fi considerată singura res publica, formă de 
organizare a politicului. Manent se referă în numeroase rânduri la Biserică, 
însă pune accentul pe Biserica Catolică; argumentul ar fi acela că abia la 
sfârşitul secolului al XI-lea, prin urmare, ulterior schismei dintre ortodocşi 
şi catolici, începe să fie resimțită problema teologico-politică a Europei 

Biserica nu a vrut să impună nici Cetatea, nici Imperiul şi nici rezulta- 
tul combinației între cele două - monarhia -, ci să-şi exercite controlul 
asupra tuturor regimurilor politice. Evoluţia formelor de organizare poli- 
tică devine din acest motiv istoria reacțiilor la pretenţiile Bisericii. Pe mă- 
sură ce organizarea politică a Europei a avansat, s-a renunțat la modelul 
Imperiului. În viziunea lui Manent, chiar dacă Biserica nu doreşte o iden- 
tificare cu o formă sau alta de regim politic, cea care îi corespunde este 
imperiul. Imperiul Bizantin este pentru Manent, ca şi pentru Joseph de 
Maistre, contraponderea la ascensiunea spirituală a Romei. Această expli- 
catie nu corespunde însă întru totul realității: Bizanțul nu a renunţat ni- 
ciodată la pretenţia de centru spiritual al creştinătăţii. 


7 Pierre MANENT, Originile politicii moderne. Machiavelli/Hobbes/Rousseau, 152. 
3 Calmann - Lévy, Paris 1987; Istoria intelectuală a liberalismului, tr. Mona Antohi şi 
Sorin Antohi, Humanitas, Bucureşti 1992. 
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Pentru că Imperiul este contraponderea Bisericii, o dată cu dispariția sa 
singura formă politică rămasă compatibilă este monarhia. Astfel s-ar explica 
întemeierea teoretică în dreptul divin a multor monarhii din Europa în 
perioada Evului Mediu. Monarhia, în forma sa europeană, este pentru Ma- 
nent „uniunea dintre Tron si Altar”, regele este „bun creştin şi fiu supus 
al Bisericii”. 

La o lectură superficială, Manent încearcă prin această carte doar să 
descrie gândirea liberală a unor autori precum Machiavelli, Hobbes, Locke, 
Montesquieu, Rousseau, Constant, Guizot etc. Manent încearcă prin Isto- 
ria intelectuală a liberalismului să aprofundeze grila sa de lectură a auto- 
rilor clasici ai filozofiei politice, expusă în Originile politicii moderne. Ma- 
chiavelli/Hobbes/Rousseau. Această carte poate fi citită însă şi într-o alta 
cheie de interpretare. În prefață Manent expune ceea ce numeşte „cea mai 
răspândită opinie”, potrivit căreia „dezvoltarea politicii moderne poate fi 
descrisă ca «secularizare»”!. Două argumente pot întemeia aceasta opi- 
nie: religia creştină este deposedată de puterea sa politică, proces facilitat 
de Revoluţia Franceză; principiile a ceea ce Manent numeşte „politica 
nouă” - drepturile omului, libertatea de conştiinţă, suveranitatea poporu- 
lui — au fost concepute în contradicţie cu creştinismul, iar secularizarea 
oferă ocazia dezvoltării acestor principii în afara creştinismului. Intere- 
sant este că Manent nu identifică în această etapă alternativa la opinia pe 
care o expune şi căreia îi enunţă argumentele si nici nu afirmă că aceasta 
ar fi opinia pe care o susține. Omisiunea poate fi explicată doar prin lectura 
combinată a începutului şi sfârşitului acestei cărți. După analiza autorilor 
mai sus menţionaţi, rezultă o contradicţie la care multe secole nu i s-a gă- 
sit un răspuns, cea între natură şi lege. Proiectul modernităţii este cel care 
dă pentru prima dată un răspuns la această contradicție. Pentru Manent 
primul autor care a încercat să depăşească contradictia natură-lege prin 
postularea istoriei ca opus al acesteia este Rousseau. Modernitatea face 
posibilă apariția unei noi contradicții, cea între „istorie” şi ,revolutie”, iar 
conceptul de națiune a apărut pentru a face posibilă atât istoria, cât şi re- 
volutia. În secolul al XX-lea esecul comunismului a dat o loviturà de gratie 
sperantelor puse în conceptul de revolutie, iar esecul national-socialismului 
„a distrus siguranţa de sine a națiunii europene”!!. Trăim astfel într-o pe- 
rioadă în care concepte precum monarhie, revoluţie sau națiune nu mai 
pot avea sensul lor originar şi devin din ce în ce mai putin operante în Eu- 
ropa. Astfel, singurul concept care poate rămâne relevant pentru organizarea 
politică este religia creştină, chiar dacă a suferit acelaşi proces de erodare 


® Pierre MANENT, Istoria intelectuală a liberalismului, 23. 
10 Pierre MANENT, Istoria intelectuală a liberalismului, 14. 
1 Pierre MANENT, Istoria intelectuală a liberalismului, 176. 
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lentă, datorată naturii societăţii civile şi legilor statului. Este vorba însă, 
în viziunea lui Manent, de o erodare mult mai redusă decât în cazul altor 
concepte, ceea ce este echivalent cu a spune că nu trebuie supraestimat 
fenomenul secularizării în Europa. Astfel, Manent oferă o replică indirectă 
la ceea ce numea în introducerea acestei cărți „cea mai răspândită opinie” 
— aceea potrivit căreia secularizarea ar fi un fenomen ireversibil al istoriei 
europene. 

În cartea La cité de l'homme!, Manent revine asupra teoriilor politice 
enunțate de Montesquieu şi Locke, ambii tratați şi în Istoria intelectuală a 
liberalismului, însă analiza sa se face dintr-o altă perspectivă. Manent tra- 
tează, de exemplu, tema relaţiei dintre religie şi lege la Montesquieu. Por- 
nind de la un citat al acestui autor, potrivit căruia legile trebuie să dea 
porunci, nu sfaturi, iar religia mai multe sfaturi şi mai puţine porunci, 
Manent consideră că acest text reia o distincție sfaturi-porunci ,,traditio- 
nalà în religia catolică” 13. Manent îi acordă credit lui Montesquieu, cu ur- 
mătorul amendament: religia oferă sfaturi, dar nu încetează să revendice 
dreptul de a porunci în domenii importante, astfel încât legea religioasă să 
fie, cel putin partial, o componentă a legii politice. Contradictia între po- 
runci şi sfaturi este doar aparentă pentru Manent; în plus, această opoziţie 
nu oferă un răspuns la „dezvoltarea despotismului regal... în cadrul religios 
şi traditional al monarhiei continentale”! În acest mod, Manent revine la 
teza enunțată în Istoria intelectuală a liberalismului: monarhia a fost, pen- 
tru o perioadă îndelungată, singura formă politică compatibilă cu Biserica. 

În Cetatea omului, Manent dezvoltă pentru prima oară o temă care va fi 
aprofundată în următoarele sale cărți, cea a separatiilor, considerată a fi 
tipică modernității: separatia puterilor în stat, diviziunea societăţii în gru- 
puri şi cea a Bisericii creştine în diverse religii!5. Această idee este dezvol- 
tată de Manent pornind de la un citat al lui Adam Ferguson, expus în An 
Essay on the History of Civil Society (1767)*. Încă de la acea dată Ferguson 
considera că trăim în „vârsta separărilor”. Ideea este reluată într-o altă 
parte a acestei cărți, cea în care Manent dezvoltă ideea separării între stat 
şi societate: o dată cu apariția acestei separări legea nu mai garantează 
bunurile umane, ci libertatea. Astfel, în locul religiei ca parte a legii politice 
apare conceptul de libertate religioasă”. 


1 Fayard, Paris 1994; Cetatea omului, tr. Ioana Popa şi Cristian Preda, Babel, Bucuresti 
1998. 

13 Pierre MANENT, Cetatea omului, 100. 

14 Pierre MANENT, Cetatea omului, 103. 

15 Pierre MANENT, Cetatea omului, 102. 

16 Hard Press, 2006. 

11 Pierre MANENT, Cetatea omului, 211. 
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Locke este un alt autor clasic care se bucură în Cetatea omului de o ana- 
liză diferită de cea din Istoria intelectuală a liberalismului. Bazându-se pe 
aceeaşi distincție între porunci şi sfaturi, Manent consideră că Locke „a 
reuşit să facă loc în doctrina sa morală poruncilor şi îndemnurilor 
creştine”!5. Prin urmare, în viziunea lui Locke expusă de Manent, omul 
evită absența binelui si, în particular, absenţa lui Dumnezeu. 

Într-o alta parte a acestei cărţi, Manent tratează concepţia potrivit că- 
reia Dumnezeu este autor al legii, pornind de la constatarea că o asemenea 
idee este comună atât religiei creştine, cât şi celei iudaice, fiind în acelaşi 
timp de neînțeles pentru democrația greacă". Pentru greci fiecare cetă- 
tean putea fi în egală măsură comandant şi comandat, arkhon şi arkhome- 
nos, în timp ce ideea potrivit căreia omul îşi poate porunci sieşi este străină 
creştinismului. Chiar dacă, prin intermediul politicii moderne, omul se gu- 
vernează pe sine prin faptul că există unele instituţii ce elaborează legile şi 
altele care le aplică, există anumite „interdicții divine” care autolimitează 
libertatea de acțiune a omului. 

În cartea Cours familier de philosophie politique, Manent dezvoltă 
teoria „vârstei separărilor”, incipientă în Cetatea omului. Manent afirmă 
de această dată că separatiile reprezintă o caracteristică a democratiilor şi 
chiar că democraţia însăşi ca regim politiceste o „organizare aseparatiilor””’. 
Acest tip de organizare ar face, în viziunea lui Manent, diferența între de- 
mocratie şi toate celelalte regimuri politice care nu cunosc separatiile. Re- 
luând ideile lui Ferguson, Manent consideră că există şase astfel de separa- 
tii în democrație: cea a profesiunilor (diviziunea muncii); a puterilor; a 
Bisericii de stat; a societăţii civile de stat; între reprezentat şi reprezen- 
tant; între fapte si valori”, cu precizarea că aceste categorii „se intersec- 
tează deseori şi se consolidează întotdeauna”. Astfel, separatia dintre 
Biserică şi stat ar fi la origini un caz particular de separație între societate 
şi stat, care a căpătat pe parcursul timpului un grad ridicat de autonomie. 
Momentul în care ia naştere acest nou tip de separație ar coincide pentru 
Manent cu cel în care „Biserica a părăsit guvernarea”. Această precizare 
este făcută de Manent cu scopul de a anticipa o eventuală critică, anume că 
în Cetatea omului menţiona un alt tip de separare specifică modernităţii, 


18 Pierre MANENT, Cetatea omului, 161. 

19 Pierre MANENT, Cetatea omului, 224. 

20 Librairie Arthème Fayard, Paris 2001; O filosofie politică pentru cetățean, tr. Mona 
Antohi, Humanitas, Bucureşti 2003. 

21 Pierre MANENT, O filosofie politică pentru cetăţean, 23. 

22 Pierre MANENT, O filosofie politică pentru cetăţean, 25. 
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care are în centrul ei Biserica, separare pe care nu o mai gàsim enuntatà în 
cele sase categorii din O filosofie politicà pentru cetàtean. 

Tema separatiei dintre stat şi Biserică ocupă un capitol întreg al acestei 
cărți, dovadă a interesului crescând al lui Manent pentru relaţia dintre 
religie si politică. În opinia lui Manent, istoria europeană, începând cu se- 
colul al XI-lea şi culminând cu secolul al XX-lea, are în centru relația ade- 
sea conflictuală între puterea politică şi cea religioasă. O dată cu separatia 
dintre Biserică şi stat, garantată, de exemplu, prin legea franceză asupra 
laicitàtii din 1905, se părea că această relaţie o fost rezolvată în mod satis- 
făcător. În ultima perioadă însă premisele legii laicitàtii au început să fie 
contestate. Prezența masivă în Franţa a credincioşilor unei religii care re- 
fuză separatia între Biserică şi stat (musulmanii) pune statul în fata unei 
situaţii pe care o considera ca aparținând definitiv trecutului. Se încearcă 
a li se impune musulmanilor un tip de separație care a fost impusă catoli- 
cilor în urmă cu un secol, fără a se tine cont de particularitàtile unei religii 
sau alta. În opinia lui Manent, asimilarea în mod fals a comportamentului re- 
ligios în cazul a două religii diferite stă la baza controversei „şalului islamic”. 

În general, în lucrările sale Manent refuză să intre în polemică cu autorii 
contemporani, preferând să trateze, uneori polemic, aproape exclusiv gân- 
direa autorilor clasici. O filozofie politică pentru cetățean este, în acest 
sens, o excepție: Manent dedică ample pasaje în discuția sa despre separa- 
tia între Biserică şi stat analizei făcute de Marcel Gauchet în lucrarea La 
religion dans la democratie. Parcours de la laïcité”. 

Potrivit lui Gauchet, în prezent religia se află în proces de transformare, 
iar acest proces este denumit „ieşirea din religie”. Gauchet consideră că 
termeni precum secularizare sau laicizare nu descriu în mod adecvat acest 
proces, deoarece cele două noțiuni ar avea origini ecleziastice şi provin din 
efortul Bisericii de a se defini prin contrast, desemnând ceea ce nu aparține 
acesteia. Fenomenul „ieşirii din religie” ar fi descris de secundarizare (or- 
dinea politică nu mai este supusă unor scopuri religioase) şi privatizare 
(religia nu mai este dominantă în spaţiul public)”. În O filosofie politică 
pentru cetățean, Manent expune teoria lui Gauchet, ajungând la aceeaşi 
concluzie: ne aflăm în plin proces de transformare a religiei. Manent merge 
însă mai departe decât Gauchet pe această linie de interpretare, afirmând 
că transformarea religiei a atras o „absorbţie a religiei în democratie””®, iar 
la rândul ei, absorbţia a antrenat transformarea formei predominante de 
regim politic — republica. Realizarea proiectului republican şi-a pierdut 


2 Gallimard, Paris 1998; Ieşirea din religie, tr. Mona Antohi, Humanitas, Bucureşti 
2006. 

25 Marcel GAUCHET, Ieşirea din religie, 12 ş.u. 
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adversarul care îi dădea sens, iar din acest motiv proiectul republican nu 
va mai fi de actualitate. În viziunea lui Manent, a existat multă vreme o 
dispută între republică — autonomia colectivă — şi religie — heteromonia 
colectivă —, care s-a finalizat prin a produce triumful autonomiei individu- 
ale a cetățeanului”. 

Cea mai dezvoltată parte a reflectiei lui Manent asupra relației dintre 
religie şi politică se regăseşte în cea mai recentă carte a sa, La raison des 
nations. Réflections sur la democratie en Europe”, publicată în 2006. În 
prefața acestei cărți Manent îşi avertizează cititorul asupra abordării sale, 
întrucâtva atipică cu restul cărților publicate: „religia sau, mai precis, re- 
ligiile ocupă multe din paginile de mai jos. S-ar putea ca acest fapt să vă 
surprindă”. Dacă până la acest volum Manent dezvoltase teoria separaţiei 
între Biserică şi stat ca o caracteristică a regimurilor politice moderne, 
fără a face judecăţi de valoare suplimentare, în Rațiunea naţiunilor — re- 
flectit asupra democrației in Europa, afirmă în mod explicit opţiunea sa: 
„domeniul politic şi cel religios nu sunt niciodată complet separate. ÎI pu- 
tem înţelege pe fiecare dintre ele doar dacă nu le separam””. 

Manent formulează în această carte un alt posibil răspuns la teoria „ie- 
şirii din religie” lansată de Gauchet. Dacă în O filosofie politică pentru ce- 
tàtean Manent părea a fi de acord cu premisele lui Gauchet, ajungând în 
cele din urmă la concluzii despre care putem spune că sunt complementare 
acestei teorii, în Rațiunea națiunilor — reflecții asupra democraţiei în Eu- 
ropa, Manent adoptă o perspectivă diferită. Fără a da referințe bibliografice 
explicite, Manent se rezumă la a constata că se discută în momentul de 
fata două teorii contradictorii: cea a declinului religiei, dar şi cea a „reîn- 
toarcerii religiosului”. Manent nu ne comunică, de fapt, ce fel de teorie ar 
fi mai adecvată descrierii realităţii prezente. Evitarea unui răspuns tran- 
şant este justificată de faptul că religia este un sentiment subiectiv care 
este din acest motiv imposibil de transcris într-o paradigmă strict obiectivă; 
o asemenea încercare ar semăna pentru Manent cu „dorința de a fotografia 
un foc zglobiu”%. 

Singura formă de înțelegere obiectivă a religiei este cea care consideră 
religia drept fapt politic. Orice alte forme de acest gen nu ajută descifrării 
lumii contemporane. Pentru a justifica un asemenea punct de vedere, Manent 


21 Asupra teoriei lui Gauchet, precum şi în legătură cu analiza pe care o face Manent 
acesteia, cf. Radu CARP, Proiectul politic european, Editura Universităţii din Bucuresti, Bu- 
cureşti 2006, 92-96. 

28 Gallimard, Paris 2006; Rațiunea națiunilor — reflecții asupra democrației in Europa, 
traducere şi postfață de Cristian Preda, Nemira, Bucureşti 2007. 
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porneşte de la o constatare vizibilă: „lumea de azi se organizează în funcţie 
de polaritati politice care acoperă divizări religioase”*'. Există, astfel, un 
conflict între Occidentul creştin şi Islam, însă Manent atrage atenţia că 
acest conflict nu este unul între civilizații. În concepția lui Manent, nu pot 
exista conflicte între civilizatii, ci doar între corpurile politice. Problema 
fundamentală a Islamului este că „nu şi-a găsit forma politica”. Religia 
musulmană a avut o formă de organizare politică ce i-a corespuns — Impe- 
riul. Din moment ce din 1924 nu mai există Imperiul Otoman, ultima formă 
de Imperiu a Islamului, acesta a devenit „un imperiu fără împărat” şi se 
află în căutarea unei forme politice care să îl reprezinte. Manent afirma în 
Istoria intelectuală a liberalismului că Imperiul este forma politică cea mai 
apropiată de idealurile Bisericii. Prin Rațiunea națiunilor — reflecții asu- 
pra democraţiei în Europa, Imperiul este asimilat cu forma politică ce co- 
respunde nu numai religiei creştine, ci şi celei musulmane. 

În Istoria intelectuală a liberalismului, Manent vorbea despre impactul 
redus al conceptului de naţiune în Europa după eşecul ideologiilor care 
puneau în centrul lor acest concept, iar în O filosofie politică pentru cetà- 
tean trata tema inadecvării legii franceze a laicitàtii la contextual actual. 
În Rațiunea naţiunilor — reflecții asupra democraţiei î în Europa, cele două 
comentarii sunt însumate, astfel încât Manent afirmă că din momentul în 
care înțelegerea conceptului de națiune s-a schimbat, laicitatea ca politică 
de stat nu-şi mai găseşte rațiunea. Cu alte cuvinte, „statul laic nu poate 
supraviețui statului-natiune”™. Dacă anterior Manent punea în discuţie 
doar dificultăţile de integrare ale comunităţii musulmane într-un stat laic 
precum Franța, de această dată analiza sa se extinde — în premierà în ca- 
drul operei lui Manent - şi asupra religiei iudaice. Manent porneşte de la 
exemplul lui Marc Bloch, care considera în 1941 că, de fapt, calitatea sa de 
evreu nu este un obstacol în calea identificării sale cu națiunea franceză; 
astăzi paradigma de raportare la sentimentul național este schimbată, din 
moment ce crearea statului Israel a indus o nouă formă de raportare a 
evreilor la stat şi națiune”. 

Manent abordează tangential în această carte si problema originilor 
creştine ale Europei, care a generat în ultima vreme numeroase controverse 
politice. Pentru Manent a afirma că „Europa este creştină” nu este acelaşi 
lucru cu a spune că „europenii sunt creştini”; numai cea din urmă consta- 
tare nu are o corespondenţă în realitate. Europa este creştină, iar această 


31 Pierre MANENT, Rațiunea națiunilor — reflecții asupra democraţiei în Europa, 77. 
32 Pierre MANENT, Rațiunea națiunilor — reflecții asupra democraţiei în Europa, 80. 
33 Pierre MANENT, Rațiunea națiunilor — reflecții asupra democraţiei în Europa, 84. 
3 Pierre MANENT, Rațiunea națiunilor — reflecții asupra democraţiei în Europa, 87. 
3 Pierre MANENT, Rațiunea națiunilor — reflecții asupra democraţiei în Europa, 88 s.u. 


130 DIALOG TEOLOGIC 19 (2007) 


realitate poate fi înțeleasă şi acceptată şi de către cei care nu aparţin reli- 
giei crestine®. 

Rațiunea naţiunilor — reflecții asupra democraţiei în Europa mai insti- 
tuie o premieră în gândirea lui Manent, anume comentariul care vizează 
explicit Biserica Catolică. Am văzut că în multe ocazii (însă nu în toate 
cazurile) prin „Biserică” Manent desemnează Biserica Catolică. În ultima 
sa carte regăsim o referință explicită la adresa Bisericii Catolice. Manent 
porneşte de la constatarea că noua doctrină a Bisericii Catolice se declară 
împotriva aplicării pedepsei cu moartea de către state?, În trecut Biserica 
Catolică se pronunța doar pentru respectarea comandamentului biblic „să 
nu ucizi”, fără a-i contesta statului acest privilegiu. Această schimbare de 
abordare este considerată de Manent drept un semn al faptului că Biserica 
Catolică încearcă să erodeze, în alte forme decât în trecut, autoritatea sta- 
telor. Cu alte cuvinte, „prin aceste noi învățături Biserica Romei nu face 
decât să continue, în condiţii noi, lupta dintre sacerdotiu şi Imperiu”*. 

În concluzie, felul în care Manent abordează relaţia religie-politică poate 
fi rezumat în câteva teze cum ar fi: 

- relaţia între Biserică şi diferitele forme de organizare politica din isto- 
ria Europei: Cetate, Imperiu, Monarhie; 

— singurul concept relevant pentru organizarea politică este religia cres- 
tină, din cauza eşecului doctrinelor totalitare care au făcut inoperabile 
concepte precum revoluție sau națiune şi, indirect, conceptul de istorie; 

— secularizarea nu este un proces ireversibil în Europa; 

- relaţia porunci-sfaturi, prezentă în gândirea politică clasică, traduce 
relaţia religie-politică; 

— trăim în „vârsta separărilor”; una dintre aceste separări este cea din- 
tre Biserică şi stat; 

— separatia Biserică-stat nu a fost rezolvată satisfăcător în Franța; ast- 
fel se explică refuzul integrării în societate, practicat de musulmani; 

— ne aflăm în plin proces de transformare a religiei; proiectul republican 
şi-a pierdut sensul datorită transformării adversarului său - religia; 

— consecința acestui proces de transformare a religiei este aceea ca sta- 
tul laic nu poate supraviețui statului-natiune; 

— politica şi religia nu sunt complet separate; 

- Islamul nu şi-a găsit forma politică adecvată după dispariția Imperiului 
ca formă de organizare statală a musulmanilor; 

-relația între religia iudaică, stat şi naţiune; 

— chestiunea identităţii creştine a Europei; 


36 Pierre MANENT, Rațiunea naţiunilor — reflecții asupra democraţiei în Europa, 108-109. 
a 3 3 3 Ei > 

37 Pierre MANENT, Rațiunea națiunilor — reflecții asupra democraţiei în Europa, 38. 

38 Pierre MANENT, Rațiunea națiunilor — reflecții asupra democraţiei în Europa, 40. 
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— Biserica Catolică doreşte în prezent să erodeze autoritatea statului cu 
alte mijloace decât în trecut. 


Prin temele pe care le abordează pentru a scoate în evidenţă relaţia re- 
ligie-politică şi prin felul în care interpretează, de multe ori în corelație cu 
această relaţie, temele clasice ale liberalismului pentru a le încadra în per- 
spectiva modernității, Pierre Manent se înscrie în descendența directă a 
unor autori precum Benjamin Constant, Francois Guizot sau Edouard La- 
boulaye. 


DUMNEZEU, EUROPA ŞI RELIGIILE. 
IDENTITATEA CRESTINA SI PLURALISMUL RELIGIOS 


Wilhelm DANCĂ 
Institutul Teologic Romano-Catolic, laşi 


Pornesc de la premisa că, în primul rând, Europa este un concept cultu- 
ral, moral şi istoric şi, abia mai apoi, un teritoriu sau un continent percep- 
tibil în termeni geografici, economici şi politici. Prin urmare, când vorbesc 
despre Europa primele lucruri care îmi vin în minte sunt religia creştină şi 
cultura pe care a generat-o creştinismul. Dar această trăsătură culturală şi 
religioasă ar trebui să fie evidentă şi recunoscută ca atare de orice om, fi- 
indcă în inima oricărei culturi se află respectul față de altul (Altul), față de 
ceea ce este sacru, nu doar pentru sine, ci şi pentru alții. Într-adevăr, în 
inima fiecărei culturi se află respectul față de sacrul în sensul cel mai ele- 
vat, adică fata de Dumnezeu, iar acest respect ar trebui să existe şi în acela 
care nu e dispus să creadă în Dumnezeu. 

Din păcate, astăzi în Europa acest respect este absent sau neglijat, iar 
situația aceasta se verifică mai ales când vine vorba despre creştinism. În 
mod paradoxal, respectul se manifesta fata de alte forme religioase mai 
putin constitutive culturii europene — de exemplu, religiile orientale, isla- 
mul, ebraismul etc. —, iar când intră în discuţie valorile creştine, atunci 
oricine poate afirma orice în baza libertăţii de opinie, a tolerantei şi a mul- 
ticulturalitàtii. Mai mult decât atât, cine aducere atingere credințelor ori- 
entale, musulmane, ebraice este sancționat sau avertizat cu asprime. Toţi 
ştim că libertatea de opinie, toleranța şi multiculturalitatea sunt limitate 
de cinstea şi demnitatea semenilor şi, în general, de drepturile fundamen- 
tale ale omului; totuşi, nu putem să nu ne întrebăm: de ce nu sunt sancti- 
onati sau avertizaţi cei ce aduc atingere creştinismului? 


Noua Europă. Lumini şi umbre 


Cu ocazia aniversării a cincizeci de ani de la semnarea Tratatelor de la 
Roma, Papa Benedict al XVI-lea a ținut un discurs în care, printre altele, a 
afirmat că identitatea „casei comune” europene este constituită dintr-un 
ansamblu de valori universale, la plămădirea cărora a contribuit şi creşti- 
nismul, 


câştigându-şi în felul acesta un rol nu doar istoric, ci constituțional în raport cu 
Europa. Aceste valori, care constituie sufletul continentului, trebuie să rămână 
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în Europa celui de-al treilea mileniu ca un ferment de civilizație. Dacă ele se 
distrug, cum ar putea vechiul continent să continue să-şi îndeplinească funcția 
de drojdie pentru lumea întreagă? Dacă, cu ocazia celei de-a cincizecea aniver- 
sări a Tratatelor de la Roma, guvernele Uniunii ar dori „să se apropie” de cetă- 
tenii lor, cum ar putea să excludà un element esenţial al identităţii europene 
care este creştinismul, cu care o majoritate dintre ei continuă să se identifice? 

Nu e un motiv de surprindere cà Europa de astăzi, în timp ce doreşte cu putere 

să se afirme drept o comunitate de valori, tot mai mult şi deseori pare să con- 

teste că sunt valori universale şi absolute? Această formă specială de apostazie, 
de îndepărtare de ea însăşi, care precede îndepărtarea de Dumnezeu, nu o face 
oare să aibă dubii în privinţa identităţii sale?! 

Curentele laiciste şi tendinţele relativiste, pragmatismul moral răspân- 
dit pe scară largă în Europa occidentală, care duc la compromiterea drep- 
turilor esențiale ale persoanei umane, pe de o parte, iar pe de alta, sechelele 
regimurilor totalitare din Europa orientală, cum ar fi concepțiile materia- 
liste şi filozofiile ateiste despre viață ce au lăsat în urma lor absenţa simtu- 
lui moral, moartea conştiinţei umane, întretin în continuare lipsa de curaj, 
oboseala, lâncezeala printre creştini. Întrebarea care se pune aici este: cine 
poate să le dea curaj sau cine îi poate trezi din lâncezeală? 

Cu referire strictă la începuturile culturale şi religioase ale Europei, 
sfântul apostol Paul a îndeplinit un rol foarte important?. Pe urmele lui au 
venit alţii, de la Ierusalim, de la Roma sau de la Constantinopol, şi au tre- 
cut la „barbari”, adică la oamenii unor culturi învechite şi obosite, vestin- 
du-le evanghelia lui Cristos: negustori, soldati, oameni politici, iar mai târ- 
ziu preoți şi călugări misionari; printre aceştia, benedictinii au ocupat un 
loc de frunte. Cu ajutorul abatiilor şi al altor instituţii benedictine răspân- 
dite de la coastele Mării Mediteraneene până la Mările Scandinave, din 
Irlanda şi până în Polonia, monahismul a constituit structura de bază a 
Europei creştine din primul mileniu. 


1 BENEDICT AL XVI-LEA, „Valori e prospettive per l’Europa di domani” (25 martie 2007), 
în: ZENIT (www.zenit.org). 

2 Tata cum descrie Josef Holzner acest moment: „Nici nu încape îndoială că Luca, ce 
avea în mod vădit legături cu Macedonia, şi-a îndreptat mai întâi gândul într-acolo. Într-o 
seară, Paul se găsea iarăşi cu prietenii săi în punctul unde Asia şi Europa îşi dau mâna. El 
se întreținea cu marinarii macedoneni şi privea peste munții Insulei Samotrace, scaldati in 
razele soarelui de seară. Un foc arzător îi copleşise sufletul apostolic. Într-o viziune nocturnă 
i-a fost lămurit sensul dorinţei sale. Din cealaltă parte a mării, de peste munţii Insulei Sa- 
motrace, venea spre el figura unui macedonean care întindea mâinile rugător spre el şi 
spunea: Vino în Macedonia şi ne ajută! Era strigătul Europei după creştinism. În ziua ur- 
mătoare, Paul le-a împărtăşit tovarăşilor săi visul pe care l-a avut. Toţi au fost de părere că 
lucrul vine de la Dumnezeu. Imediat după această apariție, ne-am gândit să mergem spre 
Macedonia. Am dedus din aceasta că Dumnezeu ne-a chemat să vestim evanghelia acolo”. 
J. HOLzNER, Paul din Tars, tr. Anton Bisoc, Sapientia, Iasi 2002, 82-83. 
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Nu este locul sà dezvolt aici aspectul istoric al constructiei europene, 
dar se poate vedea cu usurintà faptul că elementul religios, în special cres- 
tinismul, este constitutiv istoriei culturale şi morale a Europei. Autorita- 
tea romană, şcoala, universitatea, elaborarea dreptului, conciliile regionale 
şi naționale, mănăstirile, calendarul, limba latină sunt factori importanţi 
ce au contribuit într-un mod cu totul deosebit la modelarea Europei, un 
continent în care toți împărtăşeau aceleaşi convingeri, principii şi valori. 
Cele două rupturi din mileniul al doilea — schisma ortodoxă şi Reforma 
protestantă - au lovit profund constiintele creştinilor şi au introdus cultura 
neîncrederii față de celălalt; cu toate acestea, valorile creştine esenţiale au 
rămas. Mai grave însă decât aceste două rupturi au fost tezele Iluminismului 
potrivit cărora perspectiva creştină asupra omului şi a lumii ar fi superfluă 
sau chiar dăunătoare maturizării omului şi a societății. Din păcate, nici 
astăzi, după trei sute de ani de la declanşarea acestei crize, Bisericile cres- 
tine din Europa nu sunt împreună şi nu-şi unifică eforturile pentru a găsi 
un limbaj comun care să pătrundă în constiintele oamenilor si să le ves- 
tească în mod eficient vestea cea bună a mântuirii. Apelul la valoarea moş- 
tenirii creştine şi simpla invocare a tradiției sau a istoriei glorioase a tre- 
cutului nu sunt suficiente. Trebuie ceva mai mult. 

Oricum, „Europa este creştină înaintea oricărui alt continent, iar pri- 
matul acesta se impune atenţiei, indiferent de unghiul de abordare: demo- 
grafic, geografic, istoric, cultural, patrimonial, spiritual, misionar, filozofic, 
politic, economic şi ecumenic”?. Din păcate, această întâietate nu este 
pretuità de europeni, care se dovedesc uituci în privința propriilor rădăcini 
şi valori; în această privință sunt influenţaţi, probabil, şi de pluralismul 
religios şi filozofic pe care îl găzduiesc cu multă generozitate. Într-un anu- 
mit sens, diversitatea referintelor etice şi religioase este bună, pentru că 
întăreşte în om conştiinţa că nu este el propria lui măsură şi îi inculcă ideea 
că lumea nu începe şi nu se termină cu el. 

Desigur, există în Europa şi creştini practicanți; ei mărturisesc credința 
că Dumnezeu este izvorul a toate şi, în consecinţă, el este referința esenti- 
ală a vieţii lor. Ei cred în Dumnezeu creatorul, tatăl şi judecătorul tuturor 
oamenilor. Din această credință s-au născut şi se hrănesc umanismul şi 
valorile tipic europene: demnitatea persoanei umane, caracterul sacru al 
vieţii, valoarea de neînlocuit a familiei, importanța educaţiei, libertatea 
gândirii şi a religiei, protecţia juridică a persoanelor şi a minorităţilor, 
dezvoltarea ideii de muncă drept un bine personal şi social, exercitarea 
puterii politice ca slujire etc. Prin urmare, Bisericile şi comunităţile creştine 


3 T. Baconsky, „Europa creştină. Metoda cut & paste”, în Pentru un creştinism al noii 
Europe, Seria Boltzmann 3, Humanitas, Bucureşti 2007, 15. 
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au dreptate atunci când apără şi pretuiesc această moştenire, împotrivin- 
du-se tendințelor de reducere a religiei la cult şi a Bisericii la sacristie. 
Vorbind despre această temă, Papa loan Paul al II-lea spunea într-un dis- 
curs adresat corpului diplomatic acreditat la Sfântul Scaun: „Marginaliza- 
rea religiilor care au contribuit şi contribuie încă la cultura şi la umanis- 
mul de care Europa este mândră în mod legitim mi se pare a fi o nedreptate 
şi, în acelaşi timp, o eroare de perspectivă”. 

Într-adevăr, aceasta este problema creştinismului european din zilele 
noastre: marginalizarea valorilor creştine, a Bisericii, a elementului religios, 
în general, şi a lui Dumnezeu, în special. Şi totuşi, această problemă a fost 
deja întâlnită în a doua jumătate a secolului al XX-lea, atunci când discuţiile 
pe tema secularizării, a morții lui Dumnezeu, a ieşirii din religie şi din Bi- 
serică erau destul de frecvente. Nietzsche afirmase cu un secol mai înainte 
că timpul religiilor a apus, că Dumnezeu a murit. Totalitarismele recente 
au susținut acelaşi lucru. Actualele strategii politice europene, ca să nu 
mai vorbim de Tratatul constituțional al Europei, sunt caracterizate de 
intenţii similare, adică vor să organizeze lumea fără Dumnezeu. În ochii 
multor sociologi ai religiilor, creştinismul de mâine arată deja îmbătrânit, 
divizat, minat de replierea identitară, strivit de invazia religiilor noi sau de 
formele vechi de necredintà şi de ateism. La toate aceste pronosticuri sum- 
bre se adaugă şi faptul că inima creştinismului se deplasează de la Nord 
spre Sud, adică dinspre Europa spre America Latină, Africa şi Asia, unde 
numărul creştinilor este în continuă creştere. 

Dar, revenind la practicarea credinței creştine din Europa, trebuie sub- 
liniat faptul că tot mai puţini tineri frecventează Biserica, în special tinerii 
din Europa occidentală. De asemenea, trebuie spus că astăzi un mare nu- 
măr de copii nu ştiu nimic despre Biblie, nu cunosc riturile creştine, nu 
ştiu că se pot ruga lui Dumnezeu. Ce se mai poate spune oare despre faptul 
că, în acest context, scade numărul preoţilor (călugărilor şi călugărițelor), 
se diluează practica religioasă şi se înmulţesc dificultățile de transmitere a 
credinței într-un limbaj accesibil omului contemporan? 

Dacă vorbim despre Bisericile creştine din România, atunci situaţia re- 
ligioasă nu este la fel nici ca în alte tari foste comuniste, nici ca în țările 
occidentale: numărul de preoți şi de călugări este destul de mare, participa- 
rea la viața sacramentală a Bisericii ajunge până la 40% în cazul populaţiei 
urbane, se construiesc biserici, aşezăminte parohiale şi mănăstiri noi etc. 
Cu toate acestea, întâlnim şi chestiuni delicate care necesită o rezolvare 
rapidă: numărul redus al formatorilor de conştiinţe şi/sau al celor care 


4 Ioan PAUL AL II-lea, Discorso al Corpo diplomatico accreditato presso la Santa Sede, 
Giovedì, 10 gennaio 2002. 
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sunt directori spirituali; creştinii nu-şi asumă valorile evangheliei în spa- 
tiul public şi se vorbeşte tot mai mult despre răspândirea „creştinismului 
de garsonieră”, despre transformarea credinţei în insignà; în ciuda prezen- 
tei facultăţilor de teologie în universități, dialogul dintre elitele laice si 
ierarhie este destul de slab; Biserica şi alte instituţii publice sunt acuzate 
de manipularea lui Dumnezeu, care a ajuns o instituţie de partid; Biserica 
s-a lăsat preluată de ,,inflatia” ideologică naționalistă şi a încurajat indi- 
rect sindromul ,,neapartenentei”; Biserica nu are curajul să recunoască 
realitatea unui stat laic descreştinat, fapt care i-ar cere în mod imperios 
separarea clară între Biserică si stat’. 

Ţinând cont de situaţia în care se găseşte creştinismul la nivel local şi la 
nivel universal, putem spune că actul credinţei creştine nu mai are puterea 
de a structura instituții, de a determina comportamente sociale, de a mo- 
dela o cultură, de a imprima o mentalitate. Nu este vorba atât de laicizare 
sau de secularizare, cât, mai ales, de ceea ce Marcel Gauchet numea „ieşi- 
rea din religie” sau căderea de tensiune în sânul Bisericilor tradiționale 
din Europa. După unii observatori, ar fi vorba de o cotitură a culturii euro- 
pene sau de o desbisericire a Europei (the unchurching of Europe), care nu 
înseamnă dispariția credințelor religioase, ci golirea de substanță sau de 
fundament a elementelor religioase€. Tot mai multi analişti ai acestui 
fenomen susţin că revenirea la dimensiunea religioasă din Europa catolică, 
din Europa ortodoxă sau din Europa protestantă, nu corespunde propriu-zis 
unei întoarceri la religie, ci, mai degrabă, unei adaptări a credinţei la con- 
ditiile moderne ale vieţii sociale şi personale”. 


Mărturia creştină 


Chiar dacă problemele pe care creştinii europeni trebuie să le înfrunte 
astăzi sunt multe, ei nu au renunțat la datoriile şi misiunea lor. Crestinis- 
mul pe care unii îl credeau deja mort sau cel puţin muribund manifestă o 
vitalitate surprinzătoare. Exemplul cel mai bun pentru a ilustra această 
situaţie este alegerea Papei loan Paul al II-lea. În plin avânt al fenomenului 
ateismului şi al desacralizării în Europa de Est, într-o seară de octombrie 
a anului 1978, arhiepiscopul din Cracovia (Polonia), aşadar dintr-o tara 
„marxistă” a Europei Centrale, este chemat să preia conducerea Bisericii 
Catolice. Un alt exemplu, viata religioasă din România: deşi românii au 
intrat în Uniunea Europeană, cum s-ar spune, într-o asociaţie a ţărilor 
secularizate, multi tineri răspund vocației la preoţie şi la viata consacrată, 


5 Cf. A. PLEŞU, Obscenitatea publică, Humanitas, Bucuresti 2005, 266-269; 273-275. 

6 Cf. M. GAUCHET, Ieşirea din religie (1998), tr. Mona Antohi, Humanitas, Bucuresti 
2005, 15-16. 

1 Cf. M. GAUCHET, Ieşirea din religie, 29-30. 
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bisericile sunt frecventate în zilele de duminică şi sărbători, oamenii îşi 
botează copiii şi participă la sacramente, în fine, Biserica este prezentă 
(deşi cam discret şi ineficient) în şcoală şi în societate. Deci Biserica nu este 
pe moarte. Mesajul creştin este aşteptat chiar şi de oamenii care par să-l 
ignore: parlamentari, universitari, oameni de afaceri şi alții. Dacă mărtu- 
ria creştină atrage atenţia şi în aceste situaţii problematice, atunci trebuie 
continuat drumul mărturiei. 

Potrivit lui Paul Ricoeur, omul modern se confruntă cu patru provocări 
relevante: autonomia existenţei, satisfacerea imediată şi gratuită a dorin- 
telor de orice fel, atracția puterii şi pericolul acceptării ideii că viata nu are 
sens şi nici nu trebuie cautat®. Tine de domeniul evidenţei faptul că omul 
de astăzi se încolàceste în jurul propriei sale existente, refuzând sà dea 
cont despre sine în fata altuia si, în ultimă instanţă, refuzând să-şi accepte 
condiţia de creatură. Dacă lucrurile se întâmplă astfel, atunci asistăm la 
victoria individualismului. În prelungirea acestui trist triumf şi pe măsură 
ce îi sunt satisfăcute nevoile sale esenţiale (dacă are noroc!), omul intră 
într-o lume a capriciului şi a arbitrarului; vrea totul şi imediat. Aceasta ar 
fi victoria concupiscentei, a poftei. Mai departe, ajungând să-şi revendice 
doar drepturi şi dând uitării propriile datorii, vedem cum în societatea ci- 
nică din care şi noi facem parte cel mai arogant sau cel mai tare îşi impune 
legea proprie călcând în picioare drepturile celorlalți. Mereu mai mult şi 
imediat, dar în ce scop? Se poate trăi fără repere, fără criterii şi fără finali- 
tate? Pentru unii nimic nu mai are sens: nici munca, nici sexualitatea, nici 
distractiile etc. Lumea este „dezvrăjită”, rațiunea nu poate şi nici nu merită 
să cunoască adevărul; filozofia dominantă este nihilismul, iar morala se 
numeşte relativism şi pragmatism. Astfel, modernitatea şi-a propus să-l 
elibereze pe om si, în cele din urmă, l-a făcut sclav. 

În zilele noastre omul modern din viziunea lui Ricoeur face un pas înainte 
şi doreşte să-şi organizeze viata fără Dumnezeu. Expresia acestei conştiinţe 
este rezumată în următoarele cuvinte de Albert Camus în romanul Ciuma: 


Mă interesează să ştiu cum se devine sfânt. I se răspunde: Dar dumneavoastră 
nu credeți în Dumnezeu! Da, chiar aşa: poți să fii sfânt fără Dumnezeu? Aceasta 
este singura problemă concretă care mă preocupă astăzi: cum să fii sfânt fără 
Dumnezeu?. 


Oare este posibil asa ceva? Se poate trăi fără sens, fără Dumnezeu? 
Pentru un istoric al religiilor precum Mircea Eliade, aşa ceva nu este 
posibil: 


8 Cf. P RICOEUR, „Prospective et utopie. Prévision économique et choix éthique”, Esprit 
(février 1966) 178-193. 
? Apud G. BRUNI, Grammatica dell’ecumenismo, Cittadella Editrice, Assisi 2005, 262. 
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omul areligios al societăţilor moderne este încă hrănit şi ajutat de activitatea 
inconştientului său, fără să atingă însă o experienţă şi o viziune a lumii cu 
adevărat religioase. Inconstientul îi oferă soluții la problemele propriei existente, 
îndeplinind astfel rolul religiei, pentru că, înainte de a deveni, prin religie, cre- 
atoare de valori, existenţa îi datorează religiei integritatea. S-ar putea spune 
chiar că, într-o anumită măsură, la oamenii moderni care se proclamă areligi- 
oşi religia şi mitologia s-au cuibărit undeva în noaptea inconştientului, ceea ce 
înseamnă şi că posibilităţile de a ajunge la o experienţă religioasă a vieţii zac 
ascunse undeva în străfundurile fiinţei lor. Dintr-o perspectivă iudeo-creştină, 
s-ar putea spune chiar că nonreligia echivalează cu o nouă cădere a omului: 
omul areligios pare să-şi fi pierdut capacitatea de a trăi conştient religia, deci 
de a o înțelege şi de a şi-o asuma; în străfundurile ființei sale urmele însă nu 
s-au şters cu totul, tot aşa cum, după prima cădere, deşi orbit spiritual, strămo- 
şul lui, omul primordial, Adam, mai păstrase destulă înțelepciune ca să poată 
regăsi urmele lui Dumnezeu în Lume. După prima cădere religiozitatea se pră- 
busise la nivelul conştiinţei sfâşiate; după cea de-a doua s-a prăbuşit şi mai jos, 
în străfundurile inconştientului, şi a fost uitată". 


Este greu de cuantificat cât de mult s-a adâncit uitarea lui Dumnezeu în 
Europa; ceea ce se observă este faptul că, dacă la început Dumnezeu a făcut 
Europa, acum Europa îl desface pe Dumnezeu!!. Cum? Dezvoltând doctrina 
individualismului prin intermediul mecanismelor de piață şi al noilor teh- 
nologii şi prin disoluția claselor sociale cu putere de structurare, cum ar fi 
țărănimea şi clasa muncitoare, care ofereau repere de orientare oamenilor 
mai simpli. Individul european se plânge că şi-a pierdut reperele, dar nu 
caută altele; în mod inconştient, se încredințează acelora care îi propun 
mesaje publicitare şi adoptă, în general, calea mimetismului social. În fata 
acestei evolutii Bisericile se simt neputincioase. Ele nu reusesc sà-si impunà 
regulile morale la nivelul legislativului si cu greu reusesc sà promoveze 
printre credincioşii laici simțul discernământului, criterii de orientare în- 
tre ceea ce este bine şi ceea ce este rău. 

Revenind la necesitatea continuării mărturiei, trebuie să subliniem că 
în timpul celor două milenii de existență Biserica a dat o mărturie puterni- 
că despre propria sa speranță, dezvoltând în funcție de împrejurări trei 
accente importante: părerea de rău, acțiunea şi compasiunea. În zilele 
noastre accentul cade pe compasiune, dar ca să nu alunecăm într-un senti- 
mentalism bolnăvicios trebuie să păstrăm o doză suficientă de părere de 
rău şi de acțiune. De aceea, în Europa de astăzi creştinii nu trebuie să se 
teamă şi să aibă curajul de a regăsi puterea de a discerne între bine şi rău, 
să-şi susțină voinţa de acțiune, să nu adoarmă în resemnare, eliberându-se 


10M. ELIADE, Sacrul şi profanul (1957, 1965), (tr. Brânduşa Prelipceanu), Humanitas, 
Bucureşti 1995, 185-186. 
1 Cf. J. BorssoNNAT, Dieu et l’Europe, Desclée de Brouwer, Paris 2005, 171-173. 
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de orice fel de judecată prin toleranţă şi de orice responsabilitate personală 
invocând apăsarea structurilor. Cum poți să spui eu, mie si, în acelaşi timp, 
să refuzi să fii responsabil? Dar, de fapt, aceasta este drama omului modern. 

Potrivit lui Emmanuel Mounier, reconstrucția persoanei din interiorul 
individului ar trebui să atingă trei niveluri: moral, social şi spiritual. În seco- 
lul al XIX-lea Biserica a pus accentul mai mult pe nivelul moral şi mai puţin 
pe cel social şi spiritual. Nu s-a insistat suficient pe responsabilitatea perso- 
nală a creştinului în domeniul social. Recentele eforturi de reabilitare a învă- 
tàturii sociale inspirate de evanghelie se îndreaptă în direcția cea bună. În ce 
priveşte nivelul spiritual, este necesar să evităm pericolul pietismului şi să 
punem accentul pe dimensiunea colectivă a vieţii spirituale, adică să dăm un 
impuls nou vieţii liturgice în spiritul comuniunii ecleziale. În felul acesta, 
spiritualul şi socialul vor avea efecte pozitive asupra moralului, oferindu-i 
aspectul comunitar. Familia este un loc în care se aşteaptă astăzi conjugarea 
acestor trei dimensiuni; prin spiritualitatea de comuniune, căsătoria încetează 
de a fi o aventură existenţială, având scopul de a satisface necesităţile biologice 
a doi indivizi şi devine o comunitate nouă de persoane, în care copii se bucură 
de faptul că părinţii îşi asumă împreună responsabilitàtile comune. 

Aşadar mărturia creştină din zilele noastre ar trebui să dezvolte sensul 
comuniunii pornind de la persoana lui Isus Cristos şi de la ceea ce el le-a 
cerut creştinilor: aprofundarea învățăturii sfinte, comuniunea fraternă, 
frângerea pâinii, rugăciunea (cf. Fap 2,42-43). Pe această cale a mărturiei 
se ajunge şi la dialogul cu reprezentanții altor religii, pentru că Isus i-a 
trimis pe ucenici să ducă vestea cea bună la toți oamenii, până la marginile 
lumii, la toate tradiţiile şi culturile. Asta înseamnă că mesajul creştin nu 
trebuie închis într-o singură cultură cum ar fi cea europeană. Din acest 
punct de vedere, mondializarea este o şansă, iar creştinii nu trebuie să 
vadă în ea doar dimensiunea economică sau financiară. Prin contribuția la 
instaurarea dreptăţii sociale, la promovarea păcii şi la respectarea dreptu- 
rilor fundamentale ale persoanei umane la nivel mondial, creştinii au şansa 
de a-l globaliza chiar pe însuşi Întemeietorul lor, pe Isus Cristos. 


„Dumnezeu se întoarce” 


Numeroase studii dedicate fenomenului religios contemporan evidenti- 
ază revenirea lumii secularizate la Dumnezeu, chiar dacă această revenire 
nu respectă formele tradiționale cunoscute. La această concluzie a ajuns şi 
Jean Delumeau, care într-un studiu din 1977 se întreba: Oare creştinismul 
va muri? Deosebind valorile tradiționale şi tendinţele noi din cadrul 


2 Cf. J. DELUMEAU, În aşteptarea zorilor. Un creştinism pentru mâine (2003), tr. Giuliano 
Sfichi, Polirom, Iasi 2006, 9-26. 
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creştinismului, J. Delumeau a arătat că în Europa interesul față de cresti- 
nismul tradițional înregistrează un regres. Biserica Catolică a reacționat şi 
a încercat un răspuns la „descreştinarea progresivă şi radicală a continen- 
tului” prin „noua evanghelizare”. Dar reuşita acestei lucrări se lasă încă 
aşteptată. Neîndoielnic, în Europa de astăzi coordonatele creştinismului 
de altădată s-au estompat şi valorile creştine ca atare nu mai sunt moste- 
nite şi transmise prin parohie, familie, comunitate, ci reprezintă un obiect 
de alegere personală, liberă. 

Dar această criză a structurilor tradiționale a scos la suprafață alte ele- 
mente, cum ar fi proliferarea religiosului în cadrul unor grupări mai calde 
şi mai intime (de exemplu, în comunităţile evanghelice şi carismatice); că- 
utarea personală a lui Dumnezeu, care este calificată uneori ca bricolaj, 
deoarece se inspiră dintr-un fond religios planetar; accentele mistice ale 
experienţei religioase etc. Biserica Catolică a preluat mesajul acestui semn 
al timpurilor şi a reuşit să integreze mişcările carismatice; Paul al VI-lea şi 
Ioan Paul al II-lea le considerau o şansă pentru Biserică. Ele ilustrează 
două aspecte importante ale fenomenului religios contemporan. Pe de o 
parte, este vorba de reacţia la locul pe care civilizația noastră îl acordă 
unor valori religioase precum rugăciunea colectivă şi carismatică. Pe de 
altă parte, într-o lume plată, impersonală şi monotonă, ele pledează pentru 
o religie caldă, trăită într-o atmosferă de efuziune, de spontaneitate, de 
bucurie şi sărbătoare. Deci aceste mişcări carismatice au dus la o mai mare 
apropiere între creştini, au promovat un cult nerepetitiv, cald şi optimist, 
au favorizat enuntàrile simple ale credinţei, structurile comunitare de pro- 
ximitate, acordând o atenție deosebită categoriilor sociale defavorizate: 
săraci, bolnavi, şomeri, imigranți etc.!. 

În ultimii ani am asistat la o schimbare a intentiilor şi direcțiilor inițiale 
pe care le-au avut mişcările carismatice de reînnoire a vieții religioase, 
schimbare ce a condus, printre altele, la atitudini fundamentaliste şi agre- 
sive. Cu toate acestea, şi pe această cale, Dumnezeu a revenit în spațiul 
vieţii publice, iar religia a recuperat o parte din terenul pierdut. Astfel, 
s-au publicat destul de multe cărți şi reviste religioase; s-au înmulțit dez- 
baterile televizate sau radiodifuzate pe teme religioase; până şi responsa- 
bilii politici din ţările profund laiciste, precum Franța, apelează acum la 
factorul religios pentru a rezolva anumite tensiuni din viața civilă. În mod 
paradoxal (sau firesc?), alți factori sociali şi religioşi, precum fragilitatea 
echilibrului mondial, violența ce proliferează în societăţile tehnologizate şi 
islamul, a doua religie a Occidentului, explică în parte revenirea Europei la 
Dumnezeu. Dar în loc să aducă linişte, religiile produc teamă. Ştim bine că 


13 Cf. J. DELUMEAU, În aşteptarea zorilor, 195-201. 
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atentatele de la 11 septembrie 2001, terorismul islamist, conflictele din Ori- 
entul Apropiat nu-şi au originea în religii; totuşi, unii tin să le hrănească 
cu ingrediente religioase. De aceea, deşi religia a revenit în viața publică, 
ea este percepută ca un element destabilizator, ca un vector al conflictelor. 

In acest context marcat de o percepţie negativă a religiei şi de pluralism 
religios, întrebări de genul „cine sunt creştinii?” sau „cine sunt adepţii 
celorlalte religii?” sunt întrebări grele. Dacă aceste întrebări sunt puse de 
creştinii laici, atunci e bine; pluralismul religios nu poate avea influențe 
negative câtă vreme există conştiinţa rolului credinţei creştine, iar creştinii 
îşi preţuiesc valorile specifice. Dacă laicii creştini nu-şi pun astfel de între- 
bări, atunci preoţii trebuie să le ofere mijloacele adecvate pentru a se trezi 
la realitate şi a înțelege „speranţa care este în ei” (1Pt 3,15), adică să le 
inculce curajul de a susține si de a afirma ceea ce îi deosebeşte de alţii. 

Făcând o scurtă paranteză, să amintim faptul că a fi creştin înseamnă şi 
o anumită relaţie cu istoria, o anumită experienţă a timpului. Este vorba 
de timpul care se deschide în urma şi în fața omului, oferind prezentului 
adâncime şi sens. Această adâncime nu-i permite omului să trăiască într-un 
prezent instantaneu si fugitiv, urgent, umflat de importanța actualitàtii. 
Insă majoritatea contemporanilor noştri trăiesc într-un prezent fixat asu- 
pra lui însuşi. Acesta este prezentul omului care nu crede în Dumnezeu, 
care nu suportă să i se vorbească despre Dumnezeu şi consideră toate reli- 
giile un fel de rămăşiţă stânjenitoare a trecutului. Dar pentru un creştin 
credința este nu atât rodul unui act de supunere şi de ascultare față de o 
tradiție uitată, cât, mai ales, o alegere. Din acest punct de vedere, credința 
constituie lumina şi timpul creştinului. Pentru că astăzi civilizația post- 
modernă nu mai cultivă relaţia cu istoria, cu timpul, creştinul se simte ca 
peştele pe uscat. De aceea, se poate spune că istoria, ca acumulare a trecu- 
tului creştinismului, ca memorie a valorilor creştine, este apa în care se 
mișcă homo christianus™. 

Intelegerea identitatii crestine ca relatie cu timpul se estompeaza. As- 
tazi se insista mai mult pe identitatea crestina izvorata din celebrarea ru- 
gaciunii in grupuri mici, din dialogurile purtate in anumite cercuri teologice 
de elita, din participarea la cateheze gi la actiuni caritative, la initiativele 
voluntariatului, pe scurt, se accentueaza identitatea ce provine dintr-un 
simt rafinat al apartenentei la Biserica. Dar toate aceste elemente deschid 
drumul către o anumită exagerare a importanţei aspectelor interioare in 
viata de credință. Se pare că pentru multi există o problemă ce separă cre- 
dinta în Dumnezeu de apartenenţa la Biserică (believing without belonging 
- Grace Davie). 


14 Cf. B. SicHÈRE, Cattolico. Perché non dobbiamo rassegnarci a un mondo senza Dio 
(2005), Lindau, Torino 2007, 15-16. 
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Desigur, nici situaţia identităţii subțiri, prea spiritualizată, nu trebuie 
generalizată, deoarece nu există un model unic de creştinism sau catoli- 
cism. Din acest punct de vedere, Biserica Catolică este pluralistă, întrucât 
se adaptează la timpuri şi locuri diferite. De exemplu, dacă ne referim la 
Europa, avem experiența poloneză şi irlandeză a catolicismului, care e pu- 
ternic legată de identitatea națională, dar avem şi experiența românească, 
ce e plămădită pe trăirea în interiorul unei societăţi ortodoxe. Prin urmare, 
trebuie să facem mereu distincţie între transmiterea credinţei şi cultura în 
care credința se întrupează. Constiinta crestinului modern constă tocmai 
în aceasta: credința este pentru fiecare om în parte, dar nu se reduce la o 
singură cultura”. 

Deşi aspectele revenirii fenomenului religios în actualitatea civilizaţiei 
postmoderne sunt criticabile, trebuie spus că ele confirmă un fapt impor- 
tant, şi anume că încercarea de a expulza religia din viata publica a eşuat, 
mai mult, a favorizat formarea conştiinţei potrivit căreia supraviețuirea 
omului în secolul al XXI-lea este legată de rolul central pe care religia îl 
ocupă atât în viata individuală, cât şi în viata publică. Cert este că astăzi 
referința la valorile etice şi religioase a asumat o importanță deosebită 
pentru politicieni, economişti, sociologi, universitari, cercetători şi, în ge- 
neral, pentru toţi aceia care activează în spaţiul public. Desigur, cu referire 
la această chestiune, se cer flexibilitate, capacitate de dialog şi spirit de 
educaţie, fiindcă redescoperirea rolului religiei in viata publică trebuie 
contrabalansată cu remodelarea identitàtilor într-un context pluralist din 
punct de vedere cultural şi religios, aşa cum este Europa contemporană. 
Este necesar ca fiecare religie să se deschidă spre celelalte, să nu absoluti- 
zeze propriul crez, să înveţe convietuirea şi exprimarea publică împreună 
cu celelalte. 

Pluralismul este una dintre multele rădăcini ale culturii europene. Dacă 
luăm ca exemplu România din perioada interbelică, atunci putem vedea că 
în oraşele mari precum Bucuresti, Cluj sau laşi se găseau biserici ortodoxe, 
biserici romano-catolice, biserici greco-catolice, dar şi sinagogi pentru evrei 
sau case de rugăciune pentru cultele neoprotestante. De aceea, dacă Europa 
vrea să se recunoască pe sine, nu-şi poate ignora rădăcinile creştine. De 
asemenea, nu-şi poate ignora rădăcina pluralismului, pentru că în trans- 
miterea culturii ea este datoare grecilor şi romanilor, arabilor şi evreilor. 
Din această experiență Europa trebuie să rețină că viitorul este o identitate 
deschisà!, că toleranța este o forță, că ideologiile închise şi totalitare aduc 


15 Cf. Ch. TAYLOR, „La modernità della religione”, în P GIOvANETTI, ed., Europa. Religi- 
oni. Laicită, Ancora, Roma 2007, 30-31. 

16 Cf. B. GEREMEK, „Il futuro dell’Europa è il pluralismo”, în P GIOVANETTI, ed., Europa. 
Religioni. Laicità, 48-49. 
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sărăcie in viata unui individ sau a unei naţiuni si, de aceea, ofertele lor de 
fericire imediată trebuie refuzate sau respinse. 


Creştinismul şi ruptura culturală 


După cum am văzut mai sus, creştinismul nu s-a născut în Europa, ci în 
Asia Mică, într-un loc în care se întâlnesc trei continente: Asia, Africa şi 
Europa. Această întâlnire nu a fost niciodată pur geografică, ci şi spirituală. 
De aceea, putem afirma că aspectul „intercultural” tine de matricea în 
care s-a născut creştinismul, iar moştenirea originii, care nu a avut loc în 
Europa, rămâne rădăcina vitală a întregului, rămâne criteriul şi critica a 
ceea ce este pur european. 

În cazul de față, prin termenul „european” nu se înțelege ceva monoli- 
tic. Dimpotrivă, din punct de vedere cronologic şi cultural, „european” de- 
semnează o realitate cu mai multe straturi. Avem mai întâi rezultatul pro- 
cesului de „înculturare” în lumea greacă şi în cea romană, după care a 
venit ceea ce ieşit din „înculturare” în rândul popoarelor germanice, slave 
şi neolatine. Toate aceste culturi, din antichitate până în Evul Mediu, în 
epoca modernă şi contemporană, au urmat drumuri largi de-a lungul cărora 
creştinismul a trebuit să se nască din nou, ca să spunem aşa, pentru că nu 
a subzistat în sine şi de la sine. Aceste procese de adaptare pun în evidență 
faptul că exodul, ruptura culturală, moartea şi renaşterea sunt trăsături 
fundamentale ale creştinismului. Desigur, istoria creştinismului începe cu 
Abraham, cu porunca primită de acesta: „leşi din tara ta, din patria ta si 
din casa ta” (Gen 12,1). Pe această linie, putem spune că nimeni nu găseşte 
credința ca pe un lucru ce-i aparține. Credinţa vine din afară. Nimeni nu 
se naşte creştin, nici atunci când părinţii lui sunt creştini si trăiesc într-o 
societate creştină. Creştinismul este mereu o nouă naştere. Începem să fim 
creştini prin Botez, nu prin naştere biologică. Prin urmare, credința creştină 
nu este produsul experiențelor noastre interioare, ci un eveniment care 
vine în întâmpinarea noastră, dar din afară noastră (R. Guardini). Catego- 
riile de „întâlnire”, de „alteritate” (Levinas), de eveniment descriu originea 
profundă a credinţei creştine şi arată limitele conceptului de ,,experientà”. 
În lumina categoriilor de mai sus, experiența credinței este urmarea unei 
întâlniri, nu coborârea în interiorul nostru psihologic. Să adăugăm şi că pe 
întâlnire, pe eveniment se bazează caracterul istoric al credinței”. 

Cu această cheie de lectură a realităţii vieţii spirituale în mână şi ținând 
cont de valul de necredintà ce loveşte lumea de astăzi, ce-ar trebui să facă cei 
ce se consideră creştini? Cum ar putea să privească ei la ziua de mâine? 


11 Cf. J. RATZINGER, Fede, Verità e Tolleranza. Il cristianesimo e le religioni del mondo, 
Edizioni Cantagalli, Siena 2003, 89-92. 
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Mai întâi, să recunoască faptul că sunt o minoritate calificată atât în 
lume, cât şi în tara, însă o minoritate activă. În centrul acțiunilor lor pu- 
blice să rămână promovarea valorilor creştine care susțin pe dedesubt nu- 
meroase convingeri laice: demnitatea persoanei umane, libertatea, solida- 
ritatea, grija fata de mediul înconjurător etc. Apoi, să fie o minoritate 
flexibilă şi adaptabilă la condiţiile conjuncturilor actuale. În sensul acesta, 
chiar şi necreştinii apreciază iniţiativele ce au dus la salvgardarea fundati- 
ilor culturale, la înființarea unor şcoli noi de credință, la dezvoltarea unor 
programe sociale şi, mai ales, inițiativele consacrate formării şi educării 
tineretului în spiritul solidarității şi comuniunii internaţionale. De exem- 
plu, Zilele Mondiale ale Tineretului suscită admiraţie şi respect chiar şi în 
cadrul instituţiilor laiciste, ca să nu mai vorbim de admiraţia Bisericilor 
ortodoxe şi protestante. 

Totuşi, problema rămâne: multi dintre contemporanii noştri se comportă 
ca şi cum Dumnezeu nu ar exista (etsi Deus non daretur), nu arată prin 
felul lor de viață şi de gândire că ar avea nevoie de un Mântuitor, unii nici 
nu ştiu că există un Mântuitor. Dar oare chiar se poate renunţa la Isus 
Cristos? Ce este de făcut? Din punct de vedere cultural, se aşteaptă de la 
creştini să instituie un dialog cu necrestinii, cu cei care nu cred, iar în ca- 
drul acestui dialog ei să rămână fideli următoarei linii de fond: să trăiască 
şi să propună în spaţiul public credința care provine din Logos, din Ratiu- 
nea creatoare, din Rațiunea deschisă la tot ceea ce este cu adevărat ratio- 
nal. În mod concret, oamenii credincioşi să vină în cadrul acestui dialog cu 
o propunere. Astfel, dacă în epoca Iluminismului s-a încercat înțelegerea şi 
definirea normelor morale esențiale, spunând că ele ar fi valide etsi Deus 
non daretur (chiar şi în cazul în care Dumnezeu nu ar exista), în momentul 
de fata, să fie răsturnată axioma iluminista şi să se spună: chiar şi acela 
care nu reuşeşte să găsească motive suficiente pentru acceptarea lui Dum- 
nezeu să trăiască şi să-şi orienteze viata veluti si Deus daretur (ca si cum 
Dumnezeu ar exista). Acesta era sfatul pe care îl dădea Pascal prietenilor 
săi necredincioşi. Aceasta este propunerea pe care creştinii ar trebui să o 
facă acelora care nu cred. Acceptarea axiomei ar garanta libertatea de 
acțiune în spaţiul public pentru toţi, indiferent dacă sunt credincioşi sau 
necredinciosi!8. 

Din punct de vedere creştin, de la oamenii care cred se cere să fie atenţi 
la propria lor mărturie în mijlocul lumii. Într-adevăr, mărturia lor negativă 
a întunecat imaginea lui Dumnezeu şi a deschis drumul necredintei. Măr- 
turia pozitivă ar comporta trei planuri de acțiune specifică şi imediată: 


18 Cf. J. RATZINGER, L'Europa di Benedetto nella crisi delle culture, Edizioni Cantagalli, 
Siena 2005, 57-65. 
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„vestirea cuvântului lui Dumnezeu (kerygma-martyria), celebrarea sacra- 
mentelor (leiturgia), slujirea caritàtii (diakonia). Aceste trei datorii se in- 
terpelează reciproc şi nu se pot separa una de alta. Caritatea nu este pen- 
tru Biserică un fel de activitate de asistență socială care ar putea fi lăsată 
în seama altora, ci tine de natura sa, este o expresie a naturii sale la care 
nu se poate renunţa. Biserica este familia lui Dumnezeu în lume. În această 
familie nimeni nu trebuie să sufere din cauza lipsei celor necesare. Dar, în 
acelaşi timp, caritas-agape depăşeşte frontierele Bisericii; parabola bunului 
samaritean rămâne criteriul de evaluare, impune universalitatea iubirii ce 
se îndreaptă spre acela care este în nevoi, „întâlnit din întâmplare” (cf. 
Lc 10,31), oricare ar fi el. Păstrând această universalitate a poruncii iubi- 
rii, există însă o exigenta specific eclezială — aceea potrivit căreia, chiar in 
Biserică, în calitate de familie, nici un membru nu trebuie să sufere pentru 
că se află în nevoi. Cuvintele Scrisorii către Galateni sunt clare în sensul 
acesta: „Aşadar acum, cât avem timp, să facem bine tuturor şi, mai ales, 
celor de aceeaşi credință” (Gal 6,10)!*. 

Să vedem pe scurt cum se întrepătrund aceste aspecte ale mărturiei 
creştine în viața sfântului Benedict, patronul Europei. După cum spun 
majoritatea biografilor săi, la sfârşitul secolului al V-lea tânărul Benedict, 
student la Roma, a părăsit Cetatea Eternă pentru a-l căuta pe Dumnezeu 
în singurătate. Era nemulțumit de viața pe care o ducea într-o civilizaţie 
ajunsă la asfintit; simţea că acest fel de existență îl conducea spre pierzare. 
În consecință, a părăsit casa părintească, proprietăţile, studiul, viitoarea 
lui carieră şi s-a consacrat vieții contemplative în singurătate. Benedict a 
înțeles treptat că omul trebuie să-l caute pe Dumnezeu tot timpul vieţii lui 
şi a intuit că oricine vrea să facă parte dintr-o comunitate de monahi tre- 
buie supus unei examinări atente pentru a stabili clar dacă respectivul „îl 
caută cu adevărat pe Dumnezeu”. Această căutare se baza, mai ales, pe 
ascultare. Totul depindea de disponibilitatea interioară de a asculta. Dar 
viata crestinului este strâns legată de cuvântul lui Dumnezeu; dacă nu se 
deschide spre acest cuvânt şi rămâne închis în el însuşi şi în voința sa, 
atunci este un om pierdut. De aceea, Benedict a spus: „Ce este mai frumos 
decât glasul Domnului care ne cheamă la el? Vedeţi, în bunătatea lui, Dom- 
nul ne arată calea spre viață”. Dar omul care îl caută de unul singur pe 
Dumnezeu poate să greşească. Aceasta a fost experienţa lui Benedict, care 
a ajuns să înțeleagă valoarea vieții comunitare. După trei ani de singurătate, 
într-o zi de Paşti a fost vizitat de un preot care i-a adus ceva de mâncare şi 
i-a spus: „Vino mai aproape şi mănâncă această mâncare, pentru că astăzi 


19 BENEDICT AL XVI-LEA, Scrisoarea enciclică Deus caritas est (25 decembrie 2005), nr. 25, 
tr. W. Dancă, Presa Bună, laşi 2006, 38-39. 
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este Paştele”. Benedict, care trăia în afara timpului şi nu ţinea cont de 
succesiunea zilelor, i-a răspuns: „Da, astăzi pentru mine este Paştele pen- 
tru că mi-a fost îngăduit să te întâlnesc”. Preotul l-a corectat spunându-i 
că aceea era chiar ziua de Paşti; de aceea, era frumos să mănânce împreună 
darurile Domnului. Aşadar pentru a-l căuta pe Dumnezeu este important 
să avem sprijinul unei comunități. Cuvântul lui Dumnezeu a fost încredin- 
tat unei comunităţi şi în interiorul ei este interpretat, devine faptă si acti- 
onează. Acela care îl ascultă pe Dumnezeu este gata să i se supună; în 
acelaşi timp, se dispune sufleteşte să iasă din propria găoace şi să se des- 
chidă către ceilalți. Acest lucru este reflectat în regula benedictină: mona- 
hii aleg un abate, un părinte care interpretează voința lui Dumnezeu pen- 
tru toată comunitatea; însă abatele trebuie să asculte şi el de sfatul fraților 
săi; astfel, monahii ascultă unii de alții. Chiar dacă în 529 Benedict a înfi- 
intat mănăstirea de la Montecassino pentru a le oferi fraţilor o regulă de 
viata bazată pe credinţă si un loc de pace în care să se sfinteascà şi să devină 
temple vii ale lui Dumnezeu, el nu considera niciodată că mănăstirea este 
ruptă de lume şi de pericolele din interiorul lumii. În legătură cu acest as- 
pect, iată un moment semnificativ din viata lui Benedict. Se spune cà, în- 
tr-o zi, regele goților, Totila, a venit la Montecassino, dar ca să nu afle Be- 
nedict cine este el cu adevărat, l-a trimis înainte pe scutierul său îmbrăcat 
în rege. Abatele a înțeles repede vicleşugul şi l-a primit pe falsul rege Totila 
cu aceste cuvinte: „Dă jos ceea ce ai pe tine pentru că nu-ți aparține”. Apoi 
când a venit Totila cel adevărat şi s-a prosternat în fata lui Benedict, acesta, 
după ce l-a invitat să se ridice, i-a reproşat toate nelegiuirile sale şi i-a pre- 
zis ceea ce îl aşteaptă în viitor. Grigore cel Mare, în legătură cu acest fapt, 
a scris: „De atunci Totila a fost mai putin crud”. 

Aşadar credința ca eveniment şi întâlnire introduce o ruptură în men- 
talitatea şi cultura omului sau comunităţii. Viaţa care se hrăneşte din cre- 
dintà răspândeşte pacea în lume începând de la mediul în care se găseşte 
omul care crede şi acționează în spiritul credinței. Fără îndoială, credința 
nu creează o lume perfectă, dar poate să facă mai bună lumea prezentă. 


Trăim din iubirea altora 


Globalizarea şi Uniunea Europeană înseamnă pluralism, de la pluralis- 
mul cultural până la cel religios. Mondializarea şi diversitatea pot fi o pie- 
dică, dar şi o şansă în drumul spre Dumnezeu. În această ultimă direcție 
au mers creştinii europeni tari în credință: sfântul Augustin, sfântul Bene- 
dict, sfântul Dominic, sfânta Tereza de Avila, sfântul Francisc de Sales, 


2 Cf. O. LECHNER, „Benedetto da Norcia. Il patrono d'Europa”, în G. Popp, I grandi 
della fede, Piemme, Casale Monferrato 1992, 43-49. 
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fericitul Ieremia Valahul, martirii români Anton Durcovici şi Vladimir 
Ghika. Ei au fructificat pluralismul, definindu-şi şi promovându-şi propria 
identitate creştină printr-un dialog intens cu Dumnezeu, prin rugăciune şi 
printr-o celebrare vie a tainelor Bisericii. Astfel, trăirea dimensiunii verti- 
cale a identităţii creştine este manifestarea cea mai vizibilă a prezenţei lui 
Dumnezeu în inima societății. 

Este un semn de speranţă faptul că în România, dar şi în alte părți ale 
Europei, se construiesc sau se renovează biserici. Prin ele însele sunt un 
semn că omul nu trăieşte doar cu pâine. Neîndoielnic, o lume care ar fi 
doar civilizația maşinilor, a muncii şi a producţiei ar fi o lume irespirabilă. 
Omul care se roagă, comunitatea care celebrează manifestă faptul că îl 
primesc pe Cristos ca să-l împărtăşească altora. 

Dincolo de Liturghia oficială, canonică a Bisericii, există o liturghie per- 
sonală, cotidiană a fiecărui creştin. Vladimir Ghika numea această litur- 
ghie cu diferiți termeni: liturghia săracului care pune în act teologia nevo- 
ilor2!, În lumea fabricată de noi, poate o lume dură, „dezvrăjită”, obiectivă 
şi plată, creştinii sunt chemaţi să exercite puterea inimii pentru a arăta că 
persoana umană nu se reduce la ceea ce ea arată sau produce, că familia 
este locul natural in care se învaţă iubirea, că gesturile simple ale vieţii 
(întâlnirea cu semenii, salutul, ascultarea, multumirea) îi pot reda speranța 
aceluia care se simte respins sau chiar uitat. Creştinismul în Europa de 
mâine are ca misiune să trăiască şi să răspândească puterea inimii. Întâl- 
nim cu bucurie în jurul nostru mulți bărbaţi şi multe femei, persoane con- 
sacrate sau neconsacrate, care se dăruiesc slujirii altora, găsesc putere în 
credința lor şi le arată altora că merită să crezi că, în ciuda a toate, viața 
este frumoasă şi are un sens. Toate acestea, nu datorită vreunui sentiment 
de compasiune exagerată, ci datorită prezenţei lui Isus care a învins răul şi 
moartea şi care le-a promis oamenilor: „Şi, iată, eu sunt cu voi în toate zi- 
lele, până la sfârşitul lumii” (Mt 28,20). 

În sfârşit, creştinismul în Europa de mâine va trebui „să treacă la bar- 
bari”, va trebui să găsească drumul înnoirii în orizontul tradiției şi să fie 
ferment al valorilor în societate. De aceea, cred că pentru creştinii euro- 
peni de mâine credința în Dumnezeu şi încrederea în oameni vor fi valori 
primordiale. 


21 Cf. E. pe MIRIBEL, Memoria tăcerilor. Vladimir Ghika 1873-1954, ARCB, Bucuresti 
2004, 49-60. 
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TEOLOGIE 


Alois BISOC, Introducere în teologia pastorală, Sapientia, Iasi 2007, 
ediţia a II-a, 352 p. 


În unul dintre documentele cele mai importante ale Conciliului al II-lea din 
Vatican, Lumen gentium, Biserica se autodefineşte „în Cristos ca un sacrament, 
adică semn şi instrument al unirii intime cu Dumnezeu şi al unităţii întregului 
neam omenesc”. Această sacramentalitate a Bisericii este în strânsă legătură cu 
dimensiunea sa pastorală, cu tot ceea ce este necesar ca să fie realizat planul divin 
al mântuirii. De aceea, în devenirea şi edificarea sa în decursul istoriei, fiind în 
slujba mântuirii tuturor oamenilor, Biserica are datoria să reflecteze în mod con- 
tinuu asupra vieţii şi misiunii sale, asupra acțiunilor şi deciziilor sale, ținând seama 
de situaţiile concrete şi de exigenţele actuale ale persoanelor în diferitele ambiente 
şi culturi în care şi pentru care ea trăieşte, este trimisă şi acționează. La o atare 
reflecţie contribuie într-un mod original teologia pastorală, care, în dezvoltarea ei, 
este în strânsă legătură cu celelalte discipline teologice şi apelează şi la contribu- 
tiile ştiinţelor umane. 

Paginile acestui volum vor să ofere o sinteză organică, bazată teologic pe elemen- 
tele principale ce trebuie să inspire azi teologia pastorală fundamentală. E vorba 
despre practica şi misiunea Bisericii, despre viața eclezială, despre interpretările 
magisteriului Bisericii şi despre reflectia actuală asupra problemelor existente. 

Fiind una dintre disciplinele teologice apărute mai recent, specialiştii în teolo- 
gia pastorală recunosc că nu există încă pentru această materie „o tradiţie de 
şcoală consolidată, capabilă să susțină o comunicare ştiinţifică efectivă, iar tenta- 
tivele făcute pentru a da o fizionomie convingătoare teologiei pastorale se împleti- 
cesc în bâlbâiala limbilor”. De aceea, recunoaştem că nu e uşor de scris un manual, 
fie el introductiv, de teologie pastorală. 

Scopul acestui volum este să ofere un material pentru cei care se întâlnesc 
pentru prima dată cu teologia pastorală şi să prezinte temele cele mai importante 
referitoare la această disciplină teologică. Nici o rețetă pastorală miraculoasă, nici 
o formulă magică nu se află în acest volum, ci se vrea o contribuţie, un instrument 
pentru cei care sunt convinşi că nu există practică pastorală mai bună fără o teorie 
teologico-pastorală bună. 

În acest manual vom încerca să descriem natura şi obligaţiile teologiei pastorale, 
vom analiza diferitele etape în evoluţia acestei discipline de la naşterea sa până 
astăzi. Nu vom reconstitui o istorie completă, pentru că nici nu posedăm studii 
specializate complete, ci vom pune în lumină momentele mai semnificative, în 
special, vom scoate în evidență o viziune globală a reflectiei teologico-pastorale 
propuse de Conciliul al II-lea din Vatican. Vom prezenta curente şi proiecte de te- 
ologie pastorală, diferiţi specialişti în teologie pastorală, mai ales pe aceia care au 
avut o contribuţie inovatoare. Vom trece apoi la o expunere sistematică a teologiei 
pastorale fundamentale, subliniind în ultima parte unele tematici mai importante. 


150 DIALOG TEOLOGIC 19 (2007) 


Prin urmare, în acest volum expunem bazele teologiei pastorale, care sunt ba- 
zele activităţii Bisericii aşa cum se realizează astăzi şi cum trebuie să fie realizată 
în viitor. Cu alte cuvinte, teologia pastorală analizează practica Bisericii creştine 
în mijlocul societăţii, aşa cum se prezintă astăzi şi cum, pornind de la trecutul său, 
se dezvoltă în viitor. Numai că dezvoltarea societăţii a căpătat un ritm aşa de ver- 
tiginos încât ne este foarte greu să surprindem la nivel teoretic toate trăsăturile şi 
problemele urgente. Schimbările sunt aşa de rapide încât nu trebuie să ne mire 
faptul dacă un manual de teologie pastorală începe să fie depăşit deja din momen- 
tul publicării sale. 

În îndeplinirea misiunii sale, Biserica se vede interpelată de noi şi numeroase 
probleme. Cum poate să fie ea semn şi sacrament de mântuire în această nouă si- 
tuatie? Cum poate proclama evanghelia tuturor oamenilor în circumstanțele actu- 
ale? Avem impresia uneori că pastorația noastră nu reuşeşte să se reînnoiască, nu 
este capabilă să se adapteze şi să răspundă noilor probleme şi provocări. Ne mul- 
tumim cu unele intervenţii pastorale imediate, accentuând unele aspecte, mai 
mult din punct de vedere social şi mai puţin din punct de vedere profetic. Consta- 
tăm uneori un activism exagerat pentru căutarea imaginii exterioare, un subiecti- 
vism pastoral prin identificarea Bisericii cu ideile personale, multe vorbe şi decla- 
ratii publice, dar puţine fapte de slujire, de caritate, care să ateste, să manifeste 
milostivirea lui Dumnezeu şi evanghelia caritàtii. Acesta este momentul în care 
teologia pastorală poate să-şi ofere contribuţia, prezentând elementele fundamen- 
tale, criteriile evanghelice, liniile inspiratoare ale documentelor pastorale ale ma- 
gisteriului Bisericii, perspectivele autentic ecleziale pe care toţi le aşteaptă de la 
modul nostru de a fi şi de a face Biserica în slujba împărăției lui Dumnezeu si în 
drumul de formare ca responsabili şi lucrători pastorali. 

Recunoastem că acest volum nu are ca scop comunicarea unor cunoştinţe deta- 
liate, ci e o încercare de introducere în mod responsabil în gândirea teologico-pas- 
torală şi pentru a mări competența pastorală a responsabililor şi a lucrătorilor 
pastorali. Deci volumul de fata nu are pretenţia de a fi o tratare completă, o cerce- 
tare erudită sau specializată asupra fiecărui aspect al teologiei pastorale, ci vrea să 
fie mai mult un instrument sau un manual pentru a introduce şi a favoriza cerce- 
tarea si reflectia în acest domeniu, pentru a creşte împreună în conştiinţa de a 
împlini misiunea comună primită de la Cristos şi de a păstra o fidelitate tot mai 
mare față de această misiune. 

În sfârşit, ne exprimăm speranța ca această disciplină, care este încă la înce- 
put, să se bucure de un interes tot mai mare, să nu mai ocupe un loc periferic 
printre disciplinele teologice, ci să se impună tot mai mult în curriculumul teologic. 
Aceasta este, de fapt, dorința expresă a magisteriului Bisericii, care, prin Ratio 
fundamentalis institutionis sacerdotalis, a promovat teologia pastorală printre 
disciplinele principale din cadrul programei de studii teologice, cu scopul cerut 
deja de Conciliu, şi anume acela de a forma „adevăraţi păstori sufleteşti după mo- 
delul Domnului nostru, Isus Cristos, Învățătorul, Preotul şi Păstorul”. 


A. Bisoc 
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Alois BIŞOC, Preotul. Identitate, misiune şi formare permanentă, Sa- 
pientia, Iasi 2007, ediţia a II-a, 224 p. 


De douăzeci de secole Biserica trăieşte şi continuă cu succes opera mântuitoare 
a lui Isus Cristos prin preoţii săi, care vestesc cuvântul lui Dumnezeu, adminis- 
trează sfintele sacramente şi îi conduc cu zel pe cei încredintati lor. Este adevărat 
că între timp multe s-au schimbat şi continuă să se schimbe în această lume. Chiar 
şi imaginea preotului e acum mai mult ca niciodată antrenată în această evoluţie 
continuă. Alta era imaginea preotului în Biserica primară, când îşi desfăşura acti- 
vitatea numai în cadrul comunităţii ecleziale, alta mai târziu, când deţinea şi func- 
tii statale, alta când era maestru prin excelență datorită formaţiei sale culturale, 
alta când era obligat să fie teolog şi păstor, alta când se axa mai mult pe cura ani- 
marum, pe îngrijirea sufletelor, şi alta astăzi, când este nevoit să se confrunte cu 
atâtea probleme. Ne punem concomitent atâtea întrebări, şi anume: Mai este ne- 
cesar preotul în societatea de azi? Nu cumva este tot mai mult împins la periferia 
societăţii? Nu este oare destinat să dispară? Altfel formulat: Cine spune lumea că 
este preotul? Intrebarea nu este din pură curiozitate, aşa cum nu a fost nici pentru 
Isus când i-a întrebat pe discipolii săi: „Cine spun oamenii că sunt eu?” (Mc 8,27), 
ci este pentru a tine seama de mentalitatea acelora cărora trebuie să le fie procla- 
mată evanghelia. 

Din nefericire, excesul de stimă şi de considerație de care se bucura preotul 
altădată acum este tot mai putin evident. Ba, mai mult, unii îl dispretuiesc, consi- 
derându-l inutil şi, de aceea, destinat dispariției. Alții văd în el un conservator 
blocat într-o schemă fixă dintr-o anumită perioadă a istoriei Bisericii, insensibil la 
noile exigente şi la suflul Duhului Sfânt. Alţii îl consideră un fel de manager al 
sacrului, un simplu funcţionar de la care au dreptul să pretindă anumite servicii 
cu caracter religios, un sociolog implicat în problemele sociale, un medic interesat 
de îngrijirea celor bolnavi, un muncitor în mijlocul celorlalți muncitori, un pensi- 
onar ca toţi ceilalți pensionari etc. În sfârşit, nu puţini sunt aceia care îl văd totuşi 
cu ochii credinţei: ca slujitor al lui Cristos şi administrator al tainelor lui Dumne- 
zeu (cf. 1Cor 4,1). 

O, sacerdos! Tu quis es? Nihil et omnia, se întreba şi îşi răspundea într-o me- 
ditatie părintele Mario Venturini (1948), întemeietorul Congregaţiei lui Isus Pre- 
otul. lată paradoxul preoţiei ierarhice, mister de o măreție inefabilă, pus în vase 
de lut (cf. 2Cor 4,7). Dacă, pe de o parte, datorită hirotonirii, preotul e chemat în 
mod sacramental să fie asemenea lui Cristos, Capul şi Păstorul Bisericii, şi să par- 
ticipe la misiunea sa mântuitoare ca semn viu şi instrument, pe de altă parte, 
preotul rămâne o ființă umană supusă limitelor şi slăbiciunilor inerente vieţii pă- 
mânteşti. 

Iată cât de diferită poate fi imaginea preotului, încât unul sau altul ar putea 
rămâne complet dezorientat în fata ei. Îndrăznim să spunem că fiecare epocă îşi 
are preoții pe care îi merită. La începutul mileniului al III-lea, factori de ordin 
social, precum familia, şi factori de ordin spiritual, precum secularizarea, pot con- 
ditiona profund „cantitatea” şi „calitatea” preoţilor. Însă, dacă este adevărat că 
fiecare epocă îşi are preotul său şi că există diferențe între preotul de azi, cel de ieri 
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şi cel de mâine, ca şi, de altfel, între preoţii din aceeaşi epocă, este tot la fel de 
adevărat că diferenţele se înțeleg şi se rezolvă numai în identitatea preotului din- 
totdeauna. Aşadar care e în acest flux istoric substanţa ce rămâne permanent, 
sensul durabil al slujirii sacerdotale, care se păstrează mereu, în pofida tuturor 
proiectelor de noi forme de existență sacerdotală? Care este identitatea preotului? 

Într-un moment în care este pusă în discuţie identitatea preotului de către 
multi contemporani, Biserica, prin documentele sale, propune imaginea preotului 
catolic în toată integritatea sa. 

Există o fizionomie esenţială a preotului, care nu se schimbă: preotul de mâine, 
de fapt, nu mai puţin ca cel de azi, va trebui să se asemene lui Cristos. Când trăia 
pe pământ Isus a oferit prin el însuşi fizionomia definitivă a preotului, realizând o 
preoție ierarhică cu care, în primul rând, au fost învestiti apostolii; această preoție 
este destinată să dureze, să se reproducă fără încetare în toate perioadele istoriei. 
Preotul mileniului al treilea va fi, în acest sens, continuatorul preoţilor care în 
precedentele milenii au animat viața Bisericii. Chiar şi în mileniul al treilea vocația 
sacerdotală va continua să fie chemarea la a trăi unica şi permanenta preoție a lui 
Cristos. Dar la fel de sigur este că viata şi slujirea preotului trebuie să se adapteze 
fiecărei epoci şi fiecărui ambient de viata. De aceea, în ceea ce ne priveşte, trebuie 
să căutăm să ne deschidem, pe cât posibil, iluminării superioare a Duhului Sfânt 
pentru a descoperi orientările societăţii contemporane, a recunoaşte nevoile spiri- 
tuale cele mai profunde, a determina datoriile concrete cele mai importante, me- 
todele pastorale de adoptat, şi astfel, să răspundem în mod adecvat aşteptărilor 
umane. 

În acelaşi document, Pastores dabo vobis, Papa Ioan Paul al II-lea face un în- 
demn explicit: „A sosit momentul să vorbim cu mult curaj despre viața sacerdotală 
ca despre o valoare inestimabilă şi ca despre o formă splendidă şi privilegiată de 
viata creştină”. De fapt, de aceasta depinde însăşi viata Bisericii, după cum susțin 
părinţii conciliari atunci când afirmă că „reînnoirea dorită a întregii Biserici de- 
pinde în mare măsură de slujirea preoțească însufletità de spiritul lui Cristos”. 

Volumul de fata nu are pretenţia de a fi o expunere exhaustivă despre preoție, 
ci vrea, mai degrabă, să prezinte unele aspecte teologico-pastorale mai importante 
pentru a explica mai mult adevărata identitate şi misiune a preotului contemporan. 

Sperăm ca acest volum să fie de folos atât candidaţilor la preoţie, cât şi confra- 
tilor preoţi, pentru a trăi în profunzime şi cu mai mare convingere unirea lor cu 
Dumnezeu prin Isus Cristos în Duhul Sfânt şi pentru a-şi îndeplini cu mai mult 
zel misiunea de slujire în Biserică în favoarea comuniunii oamenilor cu Dumnezeu 
şi a oamenilor între ei, cu scopul de a construi familia fiilor lui Dumnezeu ca o 
fraternitate animată de Duhul unităţii. 

Însă aceste pagini sunt destinate şi pentru creştinii care vor să pătrundă şi să 
aprofundeze mai mult darul preoţiei, să înțeleagă în mod corect identitatea şi mi- 
siunea preotului în lumea de astăzi şi să apeleze cu mai multă încredere la cel care 
este chemat să fie imagine vie şi transparentă a lui Cristos, Păstorul cel Bun. 


A. Bisoc 
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Cristinel FODOR, Cântarea sfinteniei. Manual de teologie spirituală, 
Sapientia, Iasi 2007, 672 p. 


La Liturghia Pro eligendo Romano Pontifice din bazilica patriarhală „Sfântul 
Petru”, luni, 18 aprilie 2005, cardinalul Joseph Ratzinger, decan al Colegiului Car- 
dinalilor, trasând parcă nucleul programului teologic, filozofic si spiritual al viito- 
rului Papă Benedict al XVI-lea, care va fi chiar el, spunea printre altele: „A avea o 
credință clară, conform Crezului Bisericii, este adesea etichetat drept fundamen- 
talism. În timp ce relativismul, adică a te lăsa dus de colo-colo de orice curent de 
învățătură, apare drept unica atitudine care e la înălțimea timpurilor de azi. Se 
constituie o dictatură a relativismului, care nu recunoaşte nimic drept definitiv şi 
care lasă drept unică măsură doar propriul eu şi dorinţele acestuia. Noi, în schimb, 
avem o altă măsură: pe Fiul lui Dumnezeu, adevăratul om. El este măsura adevă- 
ratului umanism. O credință adultă nu este aceea care urmează moda şi ultima 
noutate; credința adultă şi matură este aceea care este profund înrădăcinată în 
prietenia cu Cristos. Această prietenie ne deschide spre tot ceea ce este bun şi care 
ne oferă criteriul pentru a discerne între adevărat şi fals, între înşelăciune şi ade- 
văr. Această credință adultă trebuie să o maturizăm, spre această credință trebuie 
să călăuzim turma lui Cristos. Şi această credință - numai credința — realizează 
unitatea şi se împlineşte în iubire”. 

În acest context al dictaturii relativismului, „se înregistrează astăzi în lume, în 
ciuda vastelor procese de secularizare, o exigentà răspândită de spiritualitate” 
(NMI, 33), aşa cum amintea loan Paul al II-lea. Asistăm astăzi la o redescoperire 
a „spiritualității”. „Am dori să se reaprindà interesul pentru problemele referitoare 
la perfecțiune; nu atât pentru a elabora noi teorii, cât, mai ales, pentru a da naş- 
tere la noi energii” (Paul al VI-lea, Ecclesiam suam, 19). De la începutul anilor ’70, 
care au văzut un interes reînnoit pentru rugăciune şi meditaţie, acest cuvânt a 
fost din ce în ce mai mult folosit pentru a exprima în mod global o atare tendință. 
Acest curs de teologie spirituală este un binevenit ajutor pentru a ajunge la prie- 
tenia cu Isus, adică la „măsura staturii plinàtàtii lui Cristos” (Ef 4,13), la care 
suntem chemaţi pentru a fi adulti în credinţă şi a nu cădea în dictatura relativis- 
mului. Pentru a împlini această lucrare teologia spirituală dispune de izvoare şi 
mijloace perfect garantate. Se mişcă simultan pe trei planuri. Este har şi experi- 
entà pe care fiecare epocă le moşteneşte, le recreeazà şi le transmite cu deplină 
vigoare. Este teologie sau reflecţie sapientialà, care contemplà şi analizează miste- 
rul trăit. Ca pedagogie, instigă asimilarea sa din partea unor persoane şi grupuri 
în atitudini interioare şi fapte de viata. 

Ca urmare a studiilor, cercetărilor, publicaţiilor din trecut sau mai recente, 
spiritualitatea creştină trăieşte astăzi anotimpul primăverii. Viaţa şi temele de 
spiritualitate se bucură azi de un mare interes. Teologia spirituală nu mai este 
considerată de mult cenuşăreasa ştiinţelor teologice sau un subprodus cu gust 
devotional al aceloraşi ştiinţe, care tine mai mult de intimitatea fiecăruia. In acest 
„concert” al disciplinelor teologice, teologia spirituală apare ca fiind încoronarea, 
perfecțiunea spre care converge poliedricul studiu al teologiei şi, în acelaşi timp, 
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punctul de plecare al acestui drum de credință pe care fiecare creştin este chemat 
să-l parcurgă, într-un fel sau altul, în virtutea Botezului. 

Din păcate însă, dacă nu cunoaştem bine identitatea sa, o putem reduce la forme 
devotionale depăşite sau devieri care o fac prea aridă şi abstractă. Şi aceasta, pen- 
tru că părăsim în studiul ştiinţific al teologiei spirituale marea trăirii creştine 
(teologia spirituală se ocupă, în primul rând, de această viata în Duhul Sfânt trăită 
în plinătate), pentru uscatul speculațiilor. 

Intenţia inițială a fost de a prezenta un manual care să fie de folos studenţilor 
din Seminar, precum şi celor de la Facultatea de Teologie pentru laici. Poartă deci 
trăsături caracteristice acestor medii. „Laicizarea” sa completă ar însemna golirea 
de conţinut. Apoi, pentru că nu se poate limita numai la aceşti cititori, m-am gân- 
dit că un studiu mai amplu, care să cuprindă mai multe aspecte din viata creştină, 
şi astfel, să poată fi utilizat nu numai ca o carte de studiu de către aspirantii la 
preoție, ci şi ca o carte de formare spirituală pentru persoanele consacrate, pre- 
cum şi pentru laicii care doresc o doctrină spirituală mai profundă şi mai teologică, 
ar fi binevenit. La toți aceştia m-am gândit atunci când am redactat această carte. 

Aşadar nu este o lucrare monografică şi de aprofundare, ci una panoramică, o 
sinteză informativă, dacă vreţi, a marilor probleme ale vieţii creştine, care în unele 
puncte fundamentale cere dezvoltări mai ample. Ca orice tratat, nu poate şi nici 
nu trebuie să primească tot ceea ce se face şi se spune în domeniul spiritual. Caută 
să salveze echilibrul dintre cei doi versanţi ai săi: să nu se reducă la explicaţii dog- 
matice, dar nici sà nu coboare la aplicaţii minutioase şi sufocante. Citànd autori, 
am trecut peste indicaţiile bibliografice ca să nu îngreunăm lectura. Cei care le 
simt lipsa le pot găsi în scrierile cu caracter ştiinţific enumerate în Bibliografia de 
la sfârşitul cărții. Tematica şi structura sunt elemente esenţiale ale oricărei sinteze 
teologice elaborate. Dintre diferitele opţiuni posibile, fiecare autor şi-o alege pe a 
sa proprie, pe care apoi o ilustrează si o justifică. In acest context, am căutat vas- 
titatea şi amplitudinea, expunând experienţe şi teme care se impun prin bogăție 
spirituală şi realism istoric, fie că sunt creaţii vechi sau găsite în actualitate. Ceea 
ce au creat bun alte veacuri este patrimoniul nostru, iar erorile de atunci sunt un 
avertisment şi o lecţie. În natură şi în har, în vicii şi în virtuţi, suntem foarte ase- 
mănători predecesorilor noştri. „Omul modern are mai mult din om decât din 
modern” (K. Rahner). 


C. Fodor 


Ottorino PASQUATO, Credincioşii laici în gândirea sfântului loan 
Crisostomul. Intre Biserică, familie si cetate, Sapientia, Iasi 2007, 256 p. 


Această lucrare, semnată de părintele dr. Ottorino Pasquato, profesor emerit de 
filozofie şi istorie ecleziastică la Universitatea Saleziană din Roma, este prima de 
acest gen care apare la noi în tara. Monografia reprezintă un omagiu adus sfântu- 
lui loan Gură de Aur, considerat ca fiind cel mai mare părinte al Bisericii Orientale 
şi unul dintre marii gânditori creştini, de la a cărui moarte se împlinesc 1600 de 
ani în acest an. Lucrarea a fost tradusă deja în mai multe limbi de circulaţie inter- 
națională şi însumează în ediția românească 255 de pagini. Traducerea românească 
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este făcută de pr. Mihai Pătraşcu, după ediţia a treia a acestei lucrări, apărută la 
Roma în 2006, sub îngrijirea autorului. 

Sfântul Ioan Crisostomul (347-407) a fost preot în Antiohia şi apoi episcop de 
Constantinopol. Este atras ca un magnet de frumusețea cunoaşterii fiecărui cre- 
dincios în parte, într-o epocă în care ereziile încă mai aveau adepţi; conştient fiind 
de datoria de a-şi apăra turma de ademenirile răuvoitoare ale ereziilor. Credincioşii 
se regăsesc şi ei în opera de slujire a acestui veritabil apostol. 

Binomul inseparabil Crisostomul-credincioşi se configurează ca raport între 
preot-episcop şi credincioşi-laici în cadrul Bisericii, organism viu al cărui cap este 
Cristos şi ale cărui mădulare sunt credincioşii. Exercitarea functiunilor credincio- 
şilor are loc într-o comunitate eclezială compusă din cler şi din credincioşii laici şi 
se prelungeşte în familie şi în cetate, afirmă pr. Pasquatto ca un rezumat al cuprin- 
sului acestei cărți. 

Cele şapte capitole ample ale cărții dezvăluie la fiecare pagină stilul închegat al 
autorului, care se dovedeşte a fi foarte bine documentat şi oferă, pe lângă o contex- 
tualizare istorico-teologică amplă, un frumos exemplu de îmbinare a istoriei cu 
filozofia, patrologia şi spiritualitatea. Ministerul lui loan este pătruns de ideea că 
Biserica este o familie, o copie la scară mare a familiei creştine, în care Cristos este 
mirele, iar Biserica este mireasa. Pătruns de o vie caritate pastorală, episcopul 
Ioan Gură de Aur este conştient de faptul că trebuie să aibă în vedere binele co- 
mun al oitelor ce i-au fost încredințate, adică trebuie să caute mântuirea lor şi sà 
le ferească de lupii rătăcirilor în erezii. 

Beneficiind de un bogat aparat critic şi bibliografic, cartea se adresează nu doar 
specialiştilor în patrologie sau istorie bisericească, ci şi celor interesaţi să se fami- 
liarizeze cu figura celui mai mare gânditor oriental si a unuia dintre marii exegeti 
şi chiar apărători ai Bisericii. 


A. Dumitrescu 
ISTORIE BISERICEASCĂ 


Anton COSA, Catolicii din Moldova în izvoarele Sfântului Scaun, Sa- 
pientia, Iasi 2007, 574 p. 


Anton Coga este cercetător in cadrul Asociaţiei „Dumitru Mărtinaş” a romano- 
catolicilor din Bacău şi unul dintre colaboratorii de seamă ai Departamentului de 
Cercetare Istorică de pe lângă Episcopia Romano-Catolică de Iaşi, al cărui princi- 
pal scop este punerea în valoare a trecutului catolicilor din Moldova şi inserarea 
valorilor şi tradițiilor specifice catolicismului din această parte a României în cir- 
cuitul cultural intern şi international. De asemenea, A. Cosa este autorul sau coa- 
utorul unui număr important de studii şi monografii închinate comunităților ca- 
tolice din Moldova, precum şi al unei masive teze de doctorat, intitulată Catolicii 
din Moldova în izvoarele Sfântului Scaun (secolele XVII-XVIII), susţinută în anul 
2004 la Institutul de Istorie „Nicolae Iorga” al Academiei Române din Bucureşti. 
Studiul acesta s-a bucurat de o atenţie deosebită din partea istoricilor din România. 
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Autorul este un istoric pasionat de trecutul catolicilor moldoveni, el însuşi pro- 
venind dintr-o comunitate de tradiţie catolică din judeţul Bacău. În acest sens, 
prof. A. Coşa mărturiseşte în introducerea lucrării că acest studiu este o parte 
componentă a preocupărilor sale privind istoria catolicilor din Moldova. Originea 
lui stă în fascinația pe care universul istoriei acestei comunităţi a exercitat-o asu- 
pra noastră încă din vremea liceului. O parte mică din acest studiu a fost publicată 
şi în Buletin istoric 7(2006), sub numele „Repertoriul comunităţilor catolice din 
judeţul Bacău”, în care autorul prezintă un istoric succint al mai multor comuni- 
tàti traditional catolice din Moldova. 

Lucrarea de fatà are douà pàrti: textul propriu-zis al lucràrii, cu patru capitole, 
gi douà anexe ample, care cuprind prezentarea unui Status animarum complex al 
credincioşilor comunităţilor catolice din Moldova anului 1781 si un număr de 143 
de scrisori, relatàri misionare si rapoarte ale misionarilor care privesc trecutul 
catolicilor din Moldova. Aceste documente sunt rodul cercetărilor amănunțite ale 
autorului în diferite arhive, mai ales în Arhiva Congregaţiei „De Propaganda 
Fide” din Roma. Cercetarea nu se rezumă doar la secolele XVII-XVIII, ci atinge şi 
perioada secolelor XIV-XV, cu incidenţă şi în vremurile noastre, iar argumentele 
de ordin istoric, etnografic şi filologic prezentate în cartea de fata oferă lumini noi 
în cunoaşterea trecutului comunităţii catolicilor moldoveni. Tocmai de aceea se 
poate spune că prezentul volum se adresează nu doar cercetătorilor sau celor pa- 
sionati de istorie, ci şi fiecărui catolic în parte, deoarece istoria este martorul care 
confirmă trecerea timpului, iluminează realitatea, vitalizează memoria (Cicero). 


A. Dumitrescu 
SPRITUALITATE 


Albert HOLENSTEIN, Calea Crucii, Sapientia, Iasi 2007, 38 p. 


Calea Crucii este o devoțiune deosebit de cunoscută şi îndrăgită de poporul 
creştin încă din secolele XIV-XV, fiind răspândită de călugării franciscani. Deşi se 
cunosc modele pentru meditarea suferințelor Domnului, această carte propune 
câteva meditații şi rugăciuni care s-au născut, după cum mărturiseşte autorul, „în 
urma unei contemplări tăcute” a statiunilor Căii crucii din noua biserică din Să- 
bàoani (Neamţ). Prelatul Albert Holenstein a dovedit prin lucrările sale că este şi 
un om al contemplatiei şi al rugăciunii. 

Această carte s-a născut din voința autorului de a împărtăşi şi celorlalți gându- 
rile sale personale, adaptate pentru omul de astăzi, tocmai pentru a ne ajuta să 
înțelegem şi să acceptăm voința Tatălui. Prin meditarea drumului suferinţei lui 
Cristos, omul trebuie să-şi dea seama de greşelile şi de păcatele sale. 

Cele 15 staţiuni ale Căii crucii din Biserica „Sfânta Fecioară Maria, Regină a 
Rozariului” din Săbăoani (Neamţ) sunt reproduse în paginile acestei lucrări. Pa- 
nourile care le reprezintă pot sugera faptul că fiecare creştin, acceptându-şi zilnic 
crucea, colaborează şi se uneşte cu Cristos suferind. 


A. Dumitrescu 
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Albert HOLENSTEIN, Căsătoria şi familia. Îndrumări pentru o viata 
crestind, Sapientia, Iasi 2007, 96 p. 


Această carte este utilă familiilor şi celor care doresc să-şi întemeieze o familie 
creştină. Autorul tratează teme „delicate” referitoare la familiile din zilele noas- 
tre, fiind în deplină sintonie cu gândirea Bisericii cu privire la familie, înțeleasă 
drept celula de bază a societăţii. Omul primeşte educaţia în familie, părinţii sunt 
primii educatori la şcoala vieţii şi sunt direct responsabili de transmiterea adevă- 
ratelor valori umane şi spirituale. Dacă familia este viciată de orientările greşite 
ale societăţii contemporane, atunci nu ar trebui să ne mirăm de criza contemporană 
prin care trec familia şi, implicit, societatea. 

Această carte poate fi folosită şi ca un manual de pregătire pentru căsătoria 
creştină, dar poate fi citită cu folos si de toţi aceia care doresc o mai mare perfec- 
tiune în trăirea lor creştină. 


A. Dumitrescu 


Vasile MILITARU, Opere postume. Vol. I: Psalmii Vieţii fără Moarte; 
Soaptele Ingerilor; Poemele nemuririi, Sapientia, laşi 2007, 318 p. 


Cartea este o surpriză plăcută pentru iubitorii de literatură religioasă, întrucât 
conţine o selecție din opera unui autor creştin fascinat de libertate, de frumos, de 
Absolut, cunoscut în societatea literară românească încă din perioada interbelică 
şi elogiat de criticii vremii. 

Vasile Militaru s-a născut la 19/21 septembrie 1886 în localitatea Dobreni- 

Câmpurelu, jud. Ilfov, şi a început să scrie de la vârsta de 15 ani, debutând publi- 
cistic în 1904 la revista „Literatură şi artă română”. Primul volum de poezii — 
„Strop de rouă” — l-a publicat în 1919, fiind urmat de alte volume care au reunit, 
în special, „cugetările în versuri” publicate în ziarul Universul între anii 1927-1930. 
Poezia lui Vasile Militaru satirizează demagogia, servilismul, ipocrizia etc.; însă de 
o importanță capitală este opera sa religioasă. Un prim volum de poezii remarcat 
este Psaltirea în versuri (1933), premiat de Academia Română, dar opera sa de 
căpătâi rămâne Divina Zidire, la care a lucrat peste 25 de ani (1926-1955). 
. Comunismul nu l-a „uitat” nici pe el în tăvălugul său nimicitor de talente... 
Întrucât a refuzat să se conformeze principiilor ideologice ale timpului, Vasile Mi- 
litaru a fost arestat şi a primit o pedeapsă totală de nu mai puţin de 32 de ani de 
închisoare şi 10 ani de degradare civică pentru „crimă contra uneltirii sociale”. De 
asemenea, Securitatea i-a confiscat averea şi i-a incendiat manuscrisele. Vasile 
Militaru, poet creştin şi mărturisitor al credinţei, a murit la 8 iulie 1959, în deten- 
tie la penitenciarul de la Ocnele Mari. 

Prezentul volum, care poate fi privit ca un omagiu adus acestui poet, căzut în- 
tr-o nedreaptă uitare, a apărut prin grija domnului profesor universitar emerit N. 
Barbu, cu sprijinul pr. dr. Anton Despinescu şi a pr. dr. Ştefan Lupu. Acesta este 
un prim volum care reuneşte trei cicluri de poezii — Psalmii Vieţii fără Moarte, 
Soaptele Îngerilor şi Poemele nemuririi —, păstrate până în prezent în manuscris 
de N. Barbu. In Cuvântul explicativ, N. Barbu prezintă odiseea acestor manuscrise 
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pe care autorul le-a lăsat amicului său din Bucureşti Alexandru Catichi, totodată 
rudă a lui N. Barbu. Manuscrisele au fost păstrate în aşteptarea unor vremuri mai 
bune, care aveau în cele din urmă să răsară şi peste pământul românesc. 

Putem observa că mai multe poezii au fost scrise chiar în anii '50, când iarna 
comunistă era deja instalată. Autorul parcă sfidează cutezător timpurile, fiind în- 
crezător în adevăratul Stăpân al istoriei. Poezia lui Vasile Militaru este o strigare 
vibrantă după dumnezeire, un plânset pios, nemângâiat după Tatăl ceresc. Deşi 
era conştient de riscurile evidente la care se expunea, numai moartea a putut 
frânge glasul inimii sale; acel glas care dorea să cânte frumuseţea celui care se ştie 
iubit de Dumnezeu. 

Această nouă apariţie editorială a Editurii Sapientia este o invitaţie caldă de a 
intra în intimitatea spirituală a acestui poet, aruncat într-un con explicabil de 
umbră, dar care a realizat o adevărată operă de răspândire a mesajului evanghelic 
şi care şi-a câştigat un loc de frunte în galeria poeţilor creştini români. 


A. Dumitrescu 


Vasile MILITARU, Opere postume. Vol. II: Cartea lui Iov, poemà biblică 
în versuri; Satana, Sapientia, laşi 2007, 182 p. 


Acest al doilea volum se inserează într-o fericită continuitate de stil cu primul, 
subintitulat Psalmii Vieţii fără Moarte; Soaptele Îngerilor; Poemele nemuririi, 
apărut tot la Editura Sapientia. Cartea lui Iov şi Satana sunt două poeme ample 
scrise în 1950, respectiv 1956, când iarna comunistă era deja instalată. Problema 
chinuitoare a răului şi a suferinţei a fost o bogată sursă de inspiraţie pentru poetul 
bucureştean, care trăia din plin ororile terorii staliniste dezlantuite în anii '50 în 
România abia ieşită din cea mai teribilă conflagrație din istorie. 


A. Dumitrescu 
VIETILE SFINȚILOR 


Enrico PEPE, Martiri şi sfinţi din calendarul roman, Sapientia, Iasi 
2007, 734 p. 


Această lucrare de proporții vine să umple un gol resimţit de mai multi ani în 
literatura de spiritualitate din România. Cartea prezintă succint şi pe înțelesul 
tuturor figurile sfinţilor din calendarul creştin. In calendar sunt foarte multe 
nume, care mai de care mai curioase, şi ele suscită curiozitatea firească a fiecărui 
credincios. 

Cele peste 700 de pagini ale acestui volum, tradus în limba română de pr. loan 
Bişog, constituie o lectură pasionantă şi foarte instructivă. Sufletul tresaltă de 
admiraţie în fata fecioarelor precum Agneza sau Agata, martire al purității şi ale 
credinței. Sfinți precum Alois de Gonzaga, Dominic Savio, Francisc de Assisi sau 
Ignatiu de Loyola sunt modele de caritate si de perseverenţă in viata spirituală 
pentru orice om al timpurilor noastre. 
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Această carte-catehism vorbeşte prin imaginile sfinților propuşi spre cunoaştere. 
A fi sfânt nu este o utopie, o cerință absurdă sau de domeniul fantasticului. A fi 
sfânt este un imperativ, o condiţie sine qua non a mântuirii. Volumul de fata este 
ca o carte de vizită a paradisului, ca o invitaţie la a realiza nu ceva de vis, ci ceva 
necesar. Din vieţile sfinţilor prezentate vedem că majoritatea au fost la început 
păcătoşi, în unele cazuri chiar duşmani ai Bisericii. Dar urmând chemarea harului 
lui Cristos, au găsit puterea de a se ridica din mocirla păcatului personal şi au 
devenit chiar lumini călăuzitoare pentru contemporanii lor şi nu numai, dovadă 
fiind faptul că îi amintim şi astăzi în memoria liturgică. Exempla trahunt, spuneau 
vechii latini. Această maximă se verifică şi în creştinism prin viețile exemplare şi 
reale ale acestor oameni. Aceste exemple vii, nestricate în frumuseţea lor de trece- 
rea timpului, îi învaţă pe cei necredincioşi de o mie de ori mai mult decât cele mai 
elocvente predici. „Sfinţii captează raze pe care lâncezeala noastră le stinge”, a 
spus sfânta Ecaterina Labouré la îndemnul sfintei Fecioare Maria. Razele harului 
ne însufletesc viața datorită mijlocirii sfinților, dar depinde numai de noi dacă 
vrem să le urmăm exemplul. 

Cartea este îmbogăţită de un indice amplu, detaliat, care face mai uşoară con- 
sultarea şi lectura acestei bijuterii de spiritualitate şi istorie bisericească. 


A. Dumitrescu 
CATEHEZĂ 


Iosif ENASOAE, De la kerygmà la cateheza sistematică, Sapientia, 
Iaşi 2007, 472 p. 


Autorul este cunoscut cititorilor pentru lucrarea Valoarea salvificà a suferinţei 
în magisteriul Papei Ioan Paul al II-lea, publicată la Editura Sapientia în anul 2003. 

Prezentul studiu are în centrul atenţiei problema catehezei şi multiplele cerințe 
pe care le implică opera de catehizare, alături de cea de evanghelizare. Lucrarea 
este mai mult decât binevenită, deoarece, după cum mărturiseşte şi autorul, sunt 
puţine lucrări care să fi abordat până acum, într-un mod sistematic, acest dome- 
niu atât de important pentru creşterea şi maturizarea credinței în comunitatea 
creştină locală. Înțelegerea corectă a catehezei, a modalitàtilor de catehizare şi de 
adaptare a catehezei în funcţie de diferitele categorii de credincioşi (copii, tineri şi 
adolescenti, adulti) reprezintă o cerință fundamentală pentru reuşita pastorală a 
mesajului evanghelic. 

Kerygma este primul anunţ evanghelic rostit de însuşi Isus Cristos prin cuvin- 
tele „Mergeţi în toată lumea şi predicati evanghelia la toată făptura” (Mc 16,15), 
care constituie totodată şi mandatul divin pe care apostolii l-au primit din partea 
lui Isus. Acest mandat s-a perpetuat şi rămâne mereu valabil şi pentru discipolii 
actuali ai lui Cristos, care trebuie să-l adapteze la cerințele culturale şi sociale 
contemporane. Societatea contemporană, atât de diversificată şi de fluctuantă, re- 
clamă necesitatea unei catehizări sistematice şi bine fundamentată logic şi teologic. 

Studiul este foarte riguros întocmit şi este fidel documentelor magisteriale con- 
temporane în materie de cateheză, sprijinindu-se şi pe un suport bibliografic solid, 
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ceea ce îi conferă caracter ştiinţific. Cu toate acestea, autorul foloseşte un limbaj 
foarte accesibil, însoţit şi de scheme explicative, diagrame şi citate corespunzătoare 
problematicilor citate. Cartea se adresează cu precădere celor direct implicaţi în 
munca de catehizare, adică preoţilor şi catehetilor, dar poate fi citită şi consultatà 
de către orice cititor, întrucât munca de răspândire a evangheliei îi priveşte pe toți 
creştinii. 


A. Dumitrescu 


OMILETICĂ 


Alois BISOC, Verbum Domini. Culegere de omilii, anul A, Sapientia, 
Iaşi 2007, 470 p. 


Fiecare creştin care participă la celebrarea sfintei Liturghii observă că preotul 
celebrant explică mesajul pe care lecturile biblice propuse doresc să-l transmită 
celor care le vor asculta. Această explicare, cu caracter pedagogic şi instructiv, se 
numeşte omilie. 

Scopul omiliei este de a anunţa istoria mântuirii care se actualizează în cele- 
brare, de a prezenta din Sfânta Scriptura misterele credinței şi normele vieţii 
creştine, de a anunţa faptele minunate ale lui Dumnezeu în misterul mântuirii. În 
acest sens, Conciliul învaţă cà omilia trebuie „să izvorască, în primul rând, din 
Sfânta Scriptură şi din liturgie, ca o vestire a faptelor minunate ale lui Dumnezeu 
în istoria mântuirii, în misterul lui Cristos, care e mereu prezent şi activ în noi, 
mai ales în celebrările liturgice” (SC 35). 

Concret, omilia este o acțiune liturgică, este explicarea unui aspect din lecturile 
Sfintei Scripturi sau din alte texte din Liturghia zilei, ținând seama de misterul 
celebrat şi de exigenţele particulare ale ascultătorilor. In contextul cultului, omilia 
se deosebeşte de celelalte forme de predică prin faptul că este proclamarea cuvin- 
telor şi a faptelor mântuitoare ale lui Dumnezeu, cu scopul de a-i conduce pe cre- 
dincioşi la o participare conştientă şi coerentă la misterul lui Cristos şi al Bisericii. 
De asemenea, ea are scopul de a-i conduce pe credincioşi la o mentalitate nouă, la 
un stil de viata nou, la un fel nou de a face comuniune în comunitate, la o metodă 
nouă după criterii speciale de a considera lumea prezentă şi de a inaugura domnia 
lui Cristos asupra lumii întregi. Predica liturgică are, într-adevăr, cuvinte pentru 
viata, cuvinte atât pentru viata aceasta, cât, mai ales, pentru viata veşnică, având 
puterea, cu ajutorul harului, de a orienta întreaga viață a creştinului spre Cristos, 
în aşa fel încât Cristos să devină unica realitate, norma de gândire şi de acțiune, 
până la renunţarea la toate pentru el. Este vorba de o moarte pentru o viață nouă, 
de a muri şi a învia cu Cristos pentru viata veşnică. 

Volumul de față reprezintă o culegere de omilii care este rezultatul probelor 
omiletice date de către studenţii teologi din anii V şi VI de la Institutul Teologic 
Romano-Catolic „Sfântul Iosif” din Iasi. Apreciem valoarea acestor omilii si le 
recomandăm tuturor celor care vor să aprofundeze mai mult cuvântul lui Dumne- 
zeu şi, în consecință, să trăiască mesajul biblic propus în mod continuu de către 
sfânta Biserică în liturgie. 
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Acest volum, care explică lecturile duminicale din ciclul duminical „A” (în care 
atenția se concentrează asupra mesajului evanghelic propus de sfântul Matei), 
poate fi citit şi consultat nu doar de miniştrii cuvântului divin, ci şi de toți creştinii 
care doresc să-şi îmbogăţească orizontul înțelegerii corecte a mesajului divin. 


A. Dumitrescu 
MUZICĂ BISERICEASCĂ 


Florin SPĂTARIU, Coruri mixte pentru Liturgia catolică, Sapientia, 
Iaşi 2007, 78p. 


Volumul de față este o culegere de compoziții şi armonizări pentru cor mixt pe 
patru voci. Unele dintre ele sunt prelucrări pentru diferite voci solistice şi acom- 
paniament coral sau instrumental. 

Culegerea este împărțită în două categorii de lucrării: compoziții şi prelucrări 
ale unor melodii cunoscute din repertoriul muzical liturgic al Bisericii Catolice. 
Ambele categorii de coruri, compoziţiile şi prelucrările, sunt de o dificultate me- 
die, la îndemâna corurilor bisericeşti formate din voci mixte. 

Pun la dispoziţie aceste lucrări corale, ca un material muzical alternativ, tutu- 
ror celor care doresc să-şi îmbogăţească repertoriul coral bisericesc. Volumul în 
sine este o neînsemnată contribuţie la grandiosul patrimoniu muzical sacru uni- 
versal. Următoarele volume vor conţine Mise integrale şi alte lucrări de dimensi- 
uni mai mici. 


F. Spătariu 


